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Sacó el espejito de bordes dorados 
que había adquirido la semana anterior 
en el Price Club. Era su regalo por la 
inauguración de la vivienda. Lo apoyó 
contra el cabezal de la cama, sobre las 
dos almohadas.
-Cuélgalo ahí -dijo la madre, se­
ñalando la pared-. Este espejo ve al 
otro y, ¡hala!, multiplica la suerte para 
el florecimiento del melocotón.
-¿La suerte para el florecimiento 
del melocotón? ¿Qué es eso?
La madre sonrió, con un brillo de 
malicia en los ojos.
-Está ahí dentro -dijo señalando 
el espejo-. Míralo bien y dime si no 
tengo razón. En este espejo está mi fu ­
turo nieto, sentado ya en mi regazo la 
próxima primavera.
La hija miró y, ¡hala!, allí estaba: 
su propio reflejo la miraba.
Amy Tan,
“El club de la buena estrella”.
P r e s e n t a c ió n
M j1 n un nuevo intento por sacar el conocimiento sobre las mu- 
J L j  jeres de los círculos especializados para llevarlo a los más 
diversos sectores interesados en conocer la posición de la m ujer 
en las distintas culturas, Isis Internacional se ha propuesto pub li­
car este libro sobre Antropología y M ujer en la década de los 90.
El Seminario “Antropología y  mujer: problem atización y  
perspectivas”, organizado por el Centro de Estudios para el 
desarrollo de la M ujer (CEDEM) y  el Departamento de A ntropo­
logía de la Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad de 
Chile, y  patrocinado por Isis Internacional, se celebró en Santia­
go de Chile como actividad preparatoria del X III Congreso de la 
Unión Internacional de Ciencias Antropológicas y  Etnológicas. 
Uno de los objetivos de dicho Seminario fu e  reunir y dar a cono­
cer los trabajos de las/os profesionales del área dentro del país y  
de algunos otros de Latinoam érica (México y Argentina). De las 
conclusiones de ese Seminario recuperamos al menos tres ideas 
fundam entales: la primera es que el resultado de las investigacio­
nes antropológicas, no logra traspasar los círculos académ icos; 
en segundo término, desde América Latina es difícil hacer oír la 
voz de quienes investigan nuestras realidades, más aún si se trata 
de las mujeres. Finalmente, reconociendo que en los países del 
Norte se producen importantes avances en la investigación antro­
pológica, las latinoamericanas tienen dificultades para incorpo­
rarlos en su trabajo, debido a las barreras económicas e idio- 
máticas.
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En relación con las ideas señaladas ha sido diseñado este 
volumen. Por una parte, incorpora textos de antropólogas la ti­
noam ericanas sobre realidades del propio continente. Como com ­
plem ento fundam ental se incluyen traducciones de importantes 
autoras del Norte, facilitando de este modo el acceso a ellas del 
público latinoamericano. Por último, el conjunto de textos que 
abordan temáticas diversas sobre regiones de los distintos con­
tinentes, constituye una unidad multifacética de la realidad de la 
m ujer en el mundo.
M antener la dimensión internacional del contenido de la p u ­
blicación es una decisión que obedece al convencimiento de que 
cada vez el mundo es más global, y  que las mujeres latinoam e­
ricanas necesitamos resolver la ecuación entre la búsqueda de 
nuestra identidad y  el reconocimiento de nuestros lazos comunes 
con las m ujeres de otras latitudes. El título del libro es una invi­
tación a realizar esta travesía, este viaje hacia el encuentro con 
las m últiples imágenes de la mujer. Esperamos que sea tan esti­
m ulante para  las lectoras y  lectores, como ha sido para nosotras 
el proceso de realización.
Agradecemos muy especialm ente el trabajo de Sonia M on­
tecino en representación del CEDEM, tanto en la discusión y  
diseño de la publicación, como en la selección de los textos. Su 
profundo deseo de dar relevancia a las voces de Am érica Latina  
y de ofrecer un m aterial útil a los investigadores e investigadoras 
jóvenes, ha marcado el carácter del libro.
Para Isis Internacional es muy grato ofrecer esta nueva p u ­
blicación que puede enriquecer el debate cultural.
Isis Internacional
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I n t r o d u c c ió n
L a Antropología de la mujer, del género o feminista -como deno­mina Henrietta Moore a las diversas tendencias abocadas en la disciplina al tema de lo femenino- ha tenido su espacio de desarrollo y 
debate en el primer mundo, fundamentalmente en Estados Unidos e In­
glaterra, como lo atestiguan las clásicas compilaciones al respecto1. 
Espejos y Travesías es un intento de difundir, a un público no especia­
lizado, las múltiples posibilidades que la mirada antropológica sobre la 
mujer y el género evidencia y reenvía a los/as lectores/as. En ese sen­
tido, lo que nos interesa es que aparezca la diversidad de situaciones en 
que la mujer y el género se arman en cada cultura, cómo habitan en cada 
sociedad y cómo son conceptualizados.
Espejos y Travesías es un libro compilado en América Latina y 
específicamente en Chile. Este hecho comporta una singularidad, sobre 
todo cuando hemos dicho antes que la antropología dedicada a la mujer 
no ha tenido sus bases ni su crecimiento en este continente. Por esa ra­
zón nuestros deseos son dobles: por un lado, acercar estudios y reflexio­
nes al público latinoamericano que, ya sea por el idioma o por el pre­
cario acceso bibliográfico que tenemos, son desconocidos; por el otro, 
poner en escena antropólogas de nuestros países que abren un camino en 
la indagación sobre la constitución del género en la realidad tercermun- 
dista que ellas mismas comparten.
Los deseos ya expuestos expresan, a su vez, la existencia de situa­
ciones que, para la Antropología, no son extrañas. Nos referimos a la 
necesidad permanente de especificar el lugar desde donde se habla, pues 
ese lugar va a decir, nombrar, cómo el discurso y el sujeto del discurso 
estructurará una forma de aprehender a los seres humanos y a las cosas.
1 Nos referimos a Mujer, Cultura y Sociedad, editada por Rosaldo y Lamphere (1974); Hacia una 
Antropología de la Mujer, editada por Reiter (1975); Hombre y Mujer: una visión antropológica, 
editada por Friedl (1975); entre otros textos que pueden apreciarse en la bibliografía.
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Desde el punto de vista de los estudios de género esas precisiones son 
cruciales, toda vez que aceptamos que el concepto mismo de género 
supone la noción de diferencia (el género al ser construido culturalmente 
implica que cada ethos construye las categorías de lo femenino y de lo 
masculino de un modo particular).
En el caso de la Antropología de la mujer, del género o feminista, 
lo que ha ocurrido, mayoritariamente, es que las miradas han sido “so­
bre” mujeres “otras” que moran en culturas distintas a las de las inves­
tigadoras, y que por tanto, la “lectura” que ellas hacen está evidentemen­
te cruzada y preñada de los códigos y valoraciones de sus sociedades2. 
Con esto no queremos decir que ellas no tengan validez hermenéutica, 
sino simplemente señalar que son elaboraciones “producidas” desde 
determinadas concepciones del mundo. La crítica más radical al fenó­
meno a que aludimos ha sido la de mujeres de grupos indígenas y de 
minorías raciales que han sostenido que las interpretaciones de las 
antropólogas sobre sus vivencias no logran comprender globalmente su 
“realidad”.
Parece claro que la solución que propone Henrietta Moore -con­
siderar el cruce entre las diferencias de género, clase y etnia, delimitando 
el o los contextos en que esas diferencias se manifiestan- es la que 
aparece más satisfactoria para abordar el tema. Sin embargo, aún queda 
pendiente el asunto del hablar por “otras”, no en un sentido político, sino 
en un sentido epistemológico. Es evidente que hay una brecha entre 
hablar desde uno mismo y ser hablado por “otro” (uno de los dramas de 
las mujeres occidentales ha sido, por ejemplo, ser “pensadas” por un 
sistema que las anula).
En América Latina la Antropología dedicada al problema de la 
mujer o el género aparece con un corpus de conocimientos más o menos 
considerable desde mediados de los 70. Sin duda, las antropólogas 
mexicanas han sido las pioneras en este campo: Lourdes Arizpe, Marta 
Lamas, Marcela Lagarde, entre otras. Ellas, junto a Milagros Palma 
(nicaragüense), Ximena Bunster (chilena), Soledad González, Estela 
Grassi (argentinas), y un número cada vez mayor de antropólogas del 
continente han ido bordando un espacio de reflexión singular. Como es 
esperable, en nuestro medio los principales debates teóricos y me­
todológicos que se han dado en el primer mundo, llegan con mucho 
atraso; por otro lado, sólo recientemente se han abierto espacios aca­
démicos y de enseñanza sistemática en temas de género en las universi­
dades. Por otra parte, es preciso señalar que, en su gran mayoría, las 
antropólogas latinoamericanas que no han tenido la posibilidad de
2 Sin olvidamos, además, que esas sociedades generalmente son sociedades hegemónicas respecto 
a las estudiadas.
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especializarse en el extranjero, se “autoforman” en el tema, avanzando 
en medio de la precariedad bibliográfica, realizando importantes in­
vestigaciones en terreno, levantando “mapas” de información sobre la 
mujer. Esas características indican la existencia de un “movimiento” que 
aunque poco conocido comienza a mostrar sus frutos.
Tomando en consideración los vacíos ya mencionados, Espejos y 
Travesías anhela aportar al debate actual, en los finales del siglo, sobre 
los desafíos y posicionamientos de las mujeres, a través de un campo 
disciplinario específico como lo es el de Antropología y género; ello 
porque el asunto de las diversidades aparece relevante ya sea en las 
posturas posmodemistas del mundo desarrollado, como en la temática 
sobre cuál será la participación del Tercer Mundo en el nuevo orden que 
se está gestando. Justamente, cuando hablamos de espejos y travesías, 
queremos expresar en una métafora la idea de las imágenes femeninas 
que se devuelven y reflejan, así como los viajes, las travesías, que nos 
muestran realidades distintas, perspectivas diferentes, que en su con­
junto develan las relaciones entre lo universal y lo singular, el diálogo 
entre lo general y lo particular.
La estructura del texto está conformada por un artículo de Henrietta 
Moore, que sintetiza las posturas teóricas que se han dado en Antropo­
logía en relación al tema de la mujer y el género; por tres trabajos que 
dan cuenta de la realidad de las mujeres del sudeste asiático (Ong), de 
Africa (Potash) y las distintas apreciaciones que sobre el Islam y el 
patriarcado (Badran) se han dado en épocas recientes. La lectura de Ong, 
Potash y Badran, permitirá, a los(as) lectores(as) latinoamericanos(as) 
ya sea estudiantes o no especialistas transitar por la variablidad de 
formas que asume el status y posición de las mujeres, así como por las 
distintas estrategias para analizar el sujeto mujer. En América Latina los 
temas de la relación clase, género y etnia (De la Cadena), mestizaje y 
género (Montecino), política y oralidad (Vega-Centeno) y la “cultura del 
chisme” (Lagarde), ilustran la diversidad de formas de aproximarse a 
este campo de estudio en nuestro territorio.
Espejos y Travesías, como es tradicional en las compilaciones, no 
reúne a todas las autoras, ni toca todas las zonas y problemas que se han 
abordado en la disciplina antropológica en la actualidad; sin embargo 
hace comparecer la idea cada día más clara de que el género debe ser 
explorado antes que supuesto, para conocer qué es y qué significa en 
cada sociedad. Así, el descubrimiento, el develamiento de las distintas 
realidades que experimentan las mujeres es un proceso en marcha. 
Invitamos entonces a las(os) lectoras(es) a esta travesía y a mirarse en 
los destellos de las imágenes que cruzan los espejos.
Sonia Montecino, Regina Rodríguez.
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“Jacqueline  R oque” . O leo sobre  tela, 1954.
A n t r o p o l o g ía  f e m in is t a  
N u ev a s  a p o r t a c io n e s *
H en rietta  L . M o o r e**
L a antropología feminista contemporánea surgió de la “antropología de la mujer” de la década de los 70. El tema central de esta 
antropología feminista moderna no es la mujer, sino las relaciones de 
género. No pretende hablar por la mujer, aunque ciertamente habla largo 
y tendido sobre la mujer. De ello se deduce que la antropología feminista 
no debe confundirse ni equipararse con el estudio de la mujer del Tercer 
Mundo. La idea de que la antropología se dedica exclusivamente a 
analizar el Tercer Mundo es una falacia muy generalizada. La antropo­
logía social surgió efectivamente de la geopolítica del dominio colonial 
y de la fascinación occidental por culturas no occidentales; una fascina­
ción que, en muchos aspectos, nació de una preocupación por la propia 
“persona” y no por los demás. Recurrir a otras culturas constituía, por 
decirlo así, el vehículo para comprender, comentar y examinar la es­
pecificidad de la cultura occidental. La cuestión no era “¿Cómo son las 
demás sociedades del mundo?”, sino “¿Son todos como nosotros?”. A 
este respecto, es importante observar que, en la literatura antropológica, 
la interpretación de “otras culturas” se ha considerado con frecuencia 
como un proceso de traducción (Crick, 1976). Esta analogía describe 
con acierto el camino recorrido para explicar una cultura en función de 
otra cultura. La respuesta de la antropología a este problema fue crear el
* Este texto corresponde al capítulo 6 del libro Antropología y feminismo, Ediciones Cátedra, Univer­
sidad de Valencia, Instituto de la Mujer.
**Henrietta Moore, antropóloga inglesa, trabaja en el Departamento de Antropología’del London 
School of Economics. ,
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concepto de etnocentrismo -hegemonía cultural- e iniciar un procesa de 
rechazo radical ante los pilares que sostienen la interpretación 
antropológica.
La “antropología de la mujer” formaba parte del mecanismo tendente 
a impugnar las categorías teóricas y a subrayar la influencia de los 
postulados teóricos en la recopilación, el análisis y la interpretación de 
datos. Reconocer el “androcentrismo” de la disciplina fue un caso es­
pecial de reconocimiento de los principios etnocéntricos sobre los que se 
erigía la teoría antropológica. Esta confirmación constituyó un impor­
tante paso hacia adelante ya que puso en tela de juicio muchas de las 
concepciones teóricas “dadas por supuestas” dentro de la propia “antro­
pología de la mujer”, como por ejemplo las distinciones doméstico/ 
público y naturaleza/cultura. La antropología feminista aportó una serie 
de innovaciones teóricas -por ejemplo, la destrucción de la supuesta 
identidad entre “mujer” y “madre”, el replanteamiento de la distinción 
entre “individuo” y sociedad y el desafío del concepto eurocéntrico de 
personalidad o “persona”, utilizado con frecuencia en la literatura antro­
pológica- una vez superados los parámetros teóricos establecidos por las 
divisiones culturales doméstico/público y naturaleza/cultura. El replan­
teamiento del concepto de persona constituye actualmente el motor de la 
creación de nuevos marcos teóricos en antropología del parentesco y 
económica.
Las críticas basadas en la impugnación del etnocentrismo han po­
tenciado el desarrollo de la antropología, especialmente de la antropolo­
gía feminista y simbólica. Las interacciones entre estas dos ramas son 
múltiples y variadas, y se deduce claramente la deuda que cada una tiene 
contraída con la otra. La historia de la relación entre la antropología fe­
minista y la disciplina propiamente dicha se parece bastante a la historia 
del movimiento feminista con respecto a la política de izquierdas. El 
movimiento feminista tiene muchos objetivos en común con la izquierda 
política, pero, hasta cierto punto, surgió de la insatisfacción ante las 
deficiencias observadas en la política de izquierdas en asuntos relativos 
a la mujer. La antropología feminista persigue los mismos objetivos que 
la antropología general, pero se ha desarrollado además como respuesta 
a muchas de las deficiencias y ausencias de la teoría y la práctica dis­
ciplinaria. No debe sorprendemos, pues, que la antropología feminista se 
haga eco de los cambios teóricos y conceptuales experimentados por la 
disciplina, sin dejar por ello de aportar algunas iniciativas teóricas 
innovadoras (Strathem, 1987a).
C o m p r e n d e r  l a  d if e r e n c ia
La principal contribución de la antropología feminista a la disciplina
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ha sido probablemente el desarrollo de teorías relativas a la identidad y 
a la construcción cultural del género, de lo que debe ser una “mujer” o 
un “varón”. Por ello se ha denominado a este estudio “antropología del 
género”, un área de estudio que no existía anteriormente y que no hu­
biera podido existir antes del advenimiento de la antropología feminista. 
Numerosos son los antropólogos varones que se dedican a la “antropo­
logía del género” y asistimos a un renovado interés por cuestiones 
relacionadas con la identidad masculina y con la interpretación cultural 
de la masculinidad.
La antropología feminista no es, sin embargo, lo mismo que la “an­
tropología del género”, afirmación que requiere una serie de explicacio­
nes ya que acabo de afirmar que la antropología feminista se define 
como el estudio de las relaciones de género, por oposición al estudio de 
la mujer. El problema es sin duda de carácter terminológico, ya que es 
perfectamente posible distinguir entre el estudio de la identidad del 
género y su interpretación cultural (la antropología del género), y el es­
tudio del género en tanto que principio de la vida social humana 
(antropología feminista). Esta distinción es importante porque, pese a 
que la antropología feminista no se limita al estudio de la mujer por la 
mujer, es fundamental que al definirla como “estudio del género”, no 
deduzcamos que se ocupa exclusivamente de la interpretación cultural 
del género y de su identidad. Como he intentado demostrar en capítulos 
anteriores, la antropología feminista es mucho más que todo eso. Ahora 
bien, es igualmente importante darse cuenta de que la “antropología del 
género” como campo de investigación no es una subdisciplina ni una 
subsección propiamente dicha de la antropología feminista, dado que, 
aunque ambas comparten muchas inquietudes, algunos especialistas en 
“antropología del género” realizan sus estudios desde una perspectiva no 
feminista. • ' oh:
Por ello podemos afirmar que, si bien la antropología feminista no 
es sencillamente el estudio de la mujer por la mujer, en cierto sentido 
puede y debe distinguirse de las investigaciones que examinan el género 
y a la mujer desde un punto de vista no feminista. La dificultad parece 
estribar, en parte, en decidir qué es el punto de vista feminista. Una 
explicación muy corriente consiste en decir que el feminismo refleja la 
percepción de las cosas desde el punto de vista de la mujer; en otras 
palabras, el feminismo es una cuestión de perspectiva femenina. A pri­
mera vista, esta respuesta parece tautológica, ya que hemos dicho que la 
antropología feminista no debe definirse por el género de las personas 
que la practican ni de las personas objeto de estudio. Además, no sa­
bemos a quién corresponde el punto de vista; ¿nos referimos al punto de 
vista de la persona que estudia o de la persona estudiada? ¿No estaremos 
cayendo en la trampa de creer que ambos puntos de vista son idénticos?
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Con objeto de dirimir la cuestión es menester retomar algunos de 
los argumentos relativos a la importancia de la categoría sociológica 
'‘mujer”. La principal dificultad de equiparar el feminismo con el “punto 
de vista de la mujer” es que damos por supuesto que existe una única 
perspectiva o punto de vista femenino, que correspondería a la categoría 
“mujer” con identidad sociológica propia. No obstante, como ya hemos 
visto, la antropología feminista niega en redondo esta idea, al demostrar 
que no existe una categoría sociológica “mujer” universal o única, y por 
consiguiente las condiciones, actitudes o puntos de vistas universales 
adscritos a esta “mujer” -por ejemplo la “subordinación universal de la 
mujer” y la “opresión de la mujer” carecen de significado analítico. El 
término “patriarcado” puede descomponerse de forma similar. Ello no 
significa que la mujer no esté oprimida por las estructuras patriarcales, 
sino que es preciso especificar en cada caso la naturaleza y las conse­
cuencias de dichas estructuras sin darlas por supuestas.
La noción de punto de vista de la mujer plantea asimismo el pro­
blema de una “semejanza” subyacente. Ya hemos visto que el concepto 
de “semejanza” sale a la palestra ante la destrucción de la categoría uni­
versal “mujer” y ante los datos empíricos que demuestran que un sistema 
específico de género viene determinado por consideraciones históricas, 
de clase, de raza, colonialistas y neoimperialistas. La antropología fe­
minista acepta este hecho, pero en determinados momentos parece como 
si la existencia de una identidad femenina común y de un género 
compartido, haya superado diferencias de otra índole. La “antropología 
de la mujer” abordó perfectamente la diferencia basada en el género: 
¿Qué diferencia había entre ser mujer en una cultura o en otra? El con­
cepto de diferencia cultural siempre ha desempeñado un papel funda­
mental en antropología social, dado que sobre la base de esta diferencia 
la antropología ha identificado históricamente su tema de estudio: “otras 
culturas”.
El concepto de diferencia cultural ha sido objeto de un exhaustivo 
análisis dentro de la disciplina y se ha utilizado para elaborar una crítica 
de las formas “culturales” de contemplar el mundo. En otras palabras, se 
ha convertido en la base del desarrollo de la crítica del etnocentrismo.
No obstante, el concepto de etnocentrismo, aunque sea enormemen­
te valioso, pasa por alto una serie de cuestiones fundamentales. Ello se 
debe a que se formula primordialmente en términos de cómo la antro­
pología social puede y debe librarse de sus prejuicios culturales occi­
dentales, de su manera occidental de ver el mundo. El valor de un pro­
yecto de este tipo es evidente, pero no por ello deja de implicar la 
existencia de un único discurso antropológico basado en la cultura occi­
dental. La crítica del etnocentrismo está sin duda destinada a depurar 
este discurso, a potenciar su carga crítica y de autorreflexión, aunque no
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necesariamente a destruirlo por completo. Se trata de un programa leni­
tivo, no revolucionario, ya que si bien la antropología se replantea sus 
postulados teóricos, no se cuestiona en ningún caso la autoridad del 
discurso antropológico propiamente dicho. Seguirá siendo el discurso 
occidental, aunque depurado, el que determine qué es antropología y qué 
no es antropología, qué es etnocentrismo y qué no lo es. Los demás 
programas, las demás antropologías no serán escuchados. No quedan, 
por supuesto, excluidas explícita ni solapadamente, pero sólo podrán 
existir en tanto que ausencias presentes mientras estemos de acuerdo en 
que existe una antropología única, un discurso antropológico con autoridad 
general, basado en la distinción entre “cultura occidental” y “otras 
culturas”.
Un argumento de este mismo tipo es el que se aplica a la idea de 
“semejanza” que se oculta tras la tesis de una perspectiva global de la 
mujer.
Las feministas de raza negra llevan mucho tiempo defendiendo que 
la celebración de mujer qua mujer en política y literatura feminista, 
basada en que la mujer posee una predisposición necesaria para la 
unidad y la solidaridad, da prioridad a uno de los múltiples discursos 
sobre la mujer y la “feminidad” (Hooks, 1952; Davis, 1981; Carby, 
1982; Hullera/., 1982; Moraga y Anzaldua, 1981). Otros puntos de vista 
acerca de la “feminidad”, otras formas de abordar la “cuestión de la 
mujer” no encuentran ningún eco, quedan silenciadas. Algo mucho más 
importante es, sin embargo, que el género sea una causa de diferenciación 
que prima sobre otras muchas. Los demás tipos de diferencias, por 
ejemplo raciales, siempre se tratan como aditivos, como variaciones de 
un mismo tema. Ser de raza negra y ser mujer equivale a ser mujer y ser 
de raza negra. Las feministas de color alegan que la cuestión de raza no 
es un aditivo, que la experiencia de la raza transforma la experiencia del 
género, y que plantea el problema de los enfoques que sugieran que las 
mujeres deben ser tratadas, en primer lugar, como mujeres y, sólo 
después, diferenciadas según criterios de raza, cultura, historia, etc. 
(Amos y Parmar, 1984; Bhavnani y Coulson, 1986; Minh-ha, 1987). La 
cuestión de la primacía o del dominio de la diferencia de género es muy 
controvertida, dado que la referencia biológica del género como entidad 
social es variable, cosa que no ocurre con otros tipos de diferencias, por 
ejemplo las construidas en tomo al racismo, a la historia, al colonialismo, 
a las clases sociales, etc. Este hecho facilita, en ocasiones, un recurso ve­
lado a la biología para afirmar por ejemplo, que “al fin y al cabo todas 
somos mujeres” o que “en el análisis final todas las mujeres estamos 
unidas”. Ahora bien, dado que los individuos y los grupos descubren la 
diferencia o diferencias del mundo a través de la experiencia, y que las 
personas experimentan la construcción social del género y no sus
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factores biológicos, no estoy segura de que se pueda recurrir a la 
biología para justificar la primacía de la diferencia de género. -Pero, 
incluso si pudiera servir a este propósito, un argumento de este tipo se 
aleja un poco de la verdadera esencia de la cuestión. Para demostrar este 
aserto podemos volver brevemente a la crítica de la “óptica androcéntrica” 
formulada por la “antropología de la mujer” en los años 1970.
La “antropología de la mujer” sacó mucho partido de la perspectiva 
femenina como antídoto contra el colosal problema del androcentrismo 
en la disciplina. Al subrayar la importancia de la perspectiva femenina, 
la “antropología de la mujer” aspiraba a desvelar las similitudes, así 
como las diferencias, entre la posición de la mujer en distintas partes del 
mundo. Se buscaban, pues, explicaciones universales a la subordinación 
de la mujer. La duración de esta fase no fue muy larga porque la “an­
tropología de la mujer” desarrolló una crítica fundamental de su propia 
posición y en ese proceso emergieron posturas teóricas deliberadamente 
diferenciadas. No obstante, en un momento dado, la “antropología de la 
mujer” elaboró un discurso sobre la mujer con pretensiones de univer­
salidad. Precisamente por pretender incluir a las mujeres de otras cul­
turas, así como todas sus experiencias, actividades y condiciones, cayó 
en un tipo especial de exclusión. Las mujeres que no subscribían este 
discurso sobre la mujer, las mujeres que no se sentían identificadas con 
el término “mujer” tal como se utilizaba en este discurso dominante, 
eran sencillamente ignoradas, silenciadas. Uno de los principales intere­
ses de la “antropología de la mujer” fue descomponer las categorías del 
pensamiento antropológico con el fin de examinar los principios etno- 
céntricos subyacentes. Pero dichos principios, por ejemplo los relativos 
a la naturaleza de la “mujer” y del “varón” o a las esferas de actividad 
propias de cada sexo, eran postulados occidentales y el tema principal de 
la discusión no era otro que la cultura occidental representada en 
términos y categorías propias del discurso antropológico. En otras 
palabras, la revisión que proponía la “antropología de la mujer” era una 
revisión interna a la cultura occidental y, como tal, exclusivista.
Podemos ver, pues, que la “antropología de la mujer” ejercía dos 
tipos de exclusión. En primer lugar, se ocupaba de revisar los postulados 
de las culturas occidentales y, por consiguiente, asumía que todos los 
antropólogos eran occidentales o que compartían los principios culturales 
de Occidente. No se contempló la posibilidad de que existieran 
antropólogos que vieran el mundo desde otra perspectiva. En segundo 
lugar, elaboró un discurso acerca de la mujer basado exclusivamente en 
un diálogo formado por consideraciones culturales. “Otras mujeres” no 
podían intervenir en el debate si no se adaptaban a los términos fijados 
por las encargadas de elaborar el orden del día. Se trataba, pues, de exa­
minar la complejidad política y teórica suscitada por el intento de hablar
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sobre la mujer, evitando a costa hablar por ella. La “antropología de la 
mujer” aspiraba a desposeer al varón del derecho de hablar en nombre 
de la mujer, pero en su empeño se encontró a sí misma hablando en nom­
bre de otras mujeres. Esta es una de las razones por las que algunas 
críticas han acusado a la antropología de racismo, por oposición al mero 
etnocentrismo. Reconocer la hegemonía cultural no equivale, por su­
puesto, a reconocer que se habla de otras mujeres, a las que se impide 
manifestar su opinión. El argumento de que “todas las mujeres estamos 
unidas” no afecta obviamente a la cuestión del racismo, antes bien, se 
limita a esconder las consideraciones de raza bajo la supremacía de las 
diferencias de género. Sin embargo, la antropología feminista, contraria­
mente a lo que ocurrió con la “antropología de la mujer”, ha conseguido 
progresar en este campo, ya que si bien reconoce que “las mujeres están 
todas unidas”, subraya al mismo tiempo la existencia de diferencias 
fundamentales entre mujeres -basadas en criterios de clase, raza, cultura 
o historia- y afirma que esta diferencia necesita urgentemente atención 
teórica.
P e r s p e c t i v a s  d e  g é n e r o , r a z a  y  c l a s e :
PROBLEMAS DE SEMEJANZA Y DIFERENCIA
La antropología feminista es perfectamente consciente de que las 
mujeres son diferentes entre sí. Se trata, en efecto, de la única disciplina 
de las ciencias sociales capaz de demostiar, desde un punto de vista 
eminentemente comparativo, que el significado de “ser mujer” varía cul­
tural e históricamente y que el género es una realidad social que siempre 
debe enmarcarse en un contexto detenninado. El problema no es, por 
consiguiente, si la antropología feminista reconoce la diferencia entre 
mujeres, sino qué tipo de diferencia reconoce. Es cierto que en el pasado 
la antropología feminista se ocupaba exclusivamente de dos clases de 
diferencias: diferencias de género y de cultura. La antropología feminista 
ha desarrollado desde entonces unas sólidas posturas teóricas que explican 
las conexiones entre diferencias de género, culturales, de clase e históricas. 
Este punto aparece con más claridad en los debates relativos a la 
penetración del capitalismo, al impacto del dominio colonial y a la va­
riabilidad de la familia. La perspectiva comparativa de la antropología 
feminista en todas estas cuestiones y la importancia primordial otorgada 
a las relaciones de género en la explicación de la naturaleza de estos 
procesos, supone un reto para otras muchas áreas de investigación de las 
ciencias sociales. La orientación hacia un análisis basado en considera­
ciones históricas y de clase, indiscutible en antropología feminista, for­
ma parte, por supuesto, de una tendencia más general dentro de la 
antropología social propiamente dicha, pero la principal aportación de la
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antropología feminista estriba en demostrar que las relaciones de género 
son esenciales para analizar seriamente las relaciones históricas, y de 
clase. Merece la pena asimismo observar que el debate sobre la varia­
bilidad de la familia en antropología feminista pone en tela de juicio 
muchos de los debates de la sociología y del feminismo contemporáneos 
sobre las relaciones entre los tipos de familias y el sistema capitalista de 
producción. Cuestiona igualmente la idea de que la teleología del desa­
rrollo occidental ofrezca un modelo histórico que será seguido, necesaria 
y ventajosamente, en otros lugares del mundo.
Cierto es, sin embargo, que la antropología feminista ha centrado 
recientemente su atención en el estudio de las diferencias raciales y en 
tratar de explicar la interacción entre las diferencias de género, de clase 
y de raza en un contexto histórico determinado. Ello se debe en gran 
medida a que las tendencias “radicales” en antropología social han fra­
casado en su intento por incorporar a las revisiones críticas de la disci­
plina argumentos raciales. Por ejemplo, durante los años 1960 y 1970, 
numerosos antropólogos, tanto de raza blanca como de raza negra, 
empezaron a criticar el pasado colonial de la antropología y apuntaron 
que el futuro de la disciplina debía descansar en una percepción crítica 
de las relaciones específicas del dominio colonial y en una interpreta­
ción, igualmente crítica, de las relaciones de poder inherentes al discurso 
etnográfico, es decir, en la relación entre el antropólogo y las personas 
a las que estudia. Muchos antropólogos de color señalaron que la 
antropología colonial y poscolonial había sido y seguía siendo racista 
(Lewis, 1973; Magubane, 1971; Owusu, 1979). Estas opiniones se basan 
en que la disciplina estudia otras culturas de forma que las características 
sobresalientes de las “otras” dependen de su relación con la cultura occi­
dental y no de su propia historia y desarrollo. Se alegó, además, que la 
antropología no había hecho ningún esfuerzo por reconciliarse con la 
política de las relaciones entre blancos y negros bajo el régimen colo­
nial, y en el período poscolonial seguía sin hacer ningún esfuerzo al res­
pecto. La disciplina respondió a estas críticas de distintas maneras, pero 
en el análisis final se le asestó un golpe solapado, ya que las críticas 
contra la antropología se expresaron en términos de etnocentrismo y no 
de racismo.
No obstante, la antropología social asumió la existencia de relacio­
nes de poder en los trabajos antropológicos de campo y en los procesos 
gemelos de interpretación y redacción antropológica. Innumerables son 
las obras que abordan estas cuestiones, y la tendencia “radical” de la an­
tropología se ha prolongado hasta nuestros días. Actualmente existe un 
vivo debate sobre la forma en que la antropología ofrece informes 
escritos de “otras culturas” y monopoliza así los procesos de interpreta­
ción y de representación. Cuando se trata de traducir la experiencia de
18 Edición-es d e  l a s  M u je re s  N° 16 • 1992 • Isis I n te r n a c io n a l
un tercero en función de las de uno mismo y representarla a través de las 
estructuras propias del lenguaje escrito, el antropólogo decide delibera­
damente hablar por otros. El radicalismo que impera actualmente en 
antropología se manifiesta a través de distintas formas de literatura 
etnográfica con objeto de dar la palabra a las personas estudiadas. La 
finalidad de esta iniciativa consiste en crear una “nueva” etnografía 
basada en la autoría múltiple de los textos antropológicos, que represente 
tanto el proceso de comunicación oral propio del trabajo de campo como 
el de colaboración entre el antropólogo y el informante, esencial para la 
práctica de la antropología social (Marcus y Fischer, 1986; Clifford y 
Marcus, 1986; Clifford, 1983).
Todavía queda por escribir una crítica seria de este nuevo enfoque 
y de sus consecuencias, reales y potenciales, en antropología social (pero 
véase Strathem, 1987a, 1987b). No obstante, es obvio que existen fuertes 
paralelismos con respecto al enfoque antropológico tradicional de las 
diferencias culturales. El tratamiento dispensado por la antropología 
social a la diferenciación cultural siempre ha provocado tensiones muy 
fructíferas. La tensión es fundamental para la supervivencia del proyecto 
comparativo general de la antropología. La antropología siempre ha 
hecho hincapié en la diversidad cultural e incluso en la exclusividad. 
Algunos críticos han señalado que este acento puede servir para estigma­
tizar, “diagnosticar” y “exotizar” a los que son diferentes. La antropo­
logía tomó hace tiempo conciencia de, por lo menos, un aspecto de este 
problema, y desde principios de siglo los antropólogos han reconocido 
la necesidad de establecer una diferenciación cultural que supere el 
amplio telón de características sociales y humanas comunes. Este es, por 
supuesto, el objetivo del proyecto comparativo en antropología y en el 
que se apoya el ethos de la humanidad sobre el que descansa, a la postre, 
la práctica de la antropología social. Esta tensión en el tratamiento de la 
diferencia cultural dimana de que acentuar la diferencia equivale a 
acentuar la similitud o semejanza.
La ambigüedad que envuelve a los conceptos de semejanza y de 
diferencia en el ámbito global de la diferencia cultural ha permitido que 
la antropología utilizara la idea de etnocentrismo -hegemonía cultural- 
para desechar cualquier sugerencia de que pudieran existir otras formas 
de diferencias no catalogables bajo el epígrafe de diferencias culturales, 
y/o que pudiera tratarse de diferencias indisolubles. El carácter 
etnocéntrico del trabajo de los antropólogos y de la antropología en 
general descansa en la existencia de culturas diferentes, cada una de las 
cuales contempla el mundo desde un punto de vista distinto. Esta 
diferencia no es, sin embargo, absoluta y la antropología reconoce este 
hecho haciendo hincapié simultáneamente en las similitudes y en las 
diferencias entre culturas. Aceptar el etnocentrismo no equivale, en la
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teoría antropológica, a establecer diferencias culturales absolutas, antes 
bien, a destruir las barreras del conocimiento cultural e investigar los 
principios de la similitud cultural. Esto significa que, mientras la crítica 
del etnocentrismo aborda, en parte, la cuestión del reconocimiento de las 
diferencias culturales, trata asimismo de superar y reducir al máximo 
dichas diferencias. La crítica del etnocentrismo se desarrolla en un plano 
tangencial con respecto a los argumentos acerca del racismo, dado que 
la teoría del etnocentrismo no pretende que las diferencias que observa 
entre culturas sean absolutas. Los antropólogos tal vez puedan alegar 
que las diferencias entre culturas son radicales, absolutas e irreductibles, 
pero la antropología en tanto que discurso dedicado a interpretar “otras 
culturas” no puede permitirse el lujo de adoptar esta postura. Para que 
la antropología consiga traducir e interpretar con éxito la “otra cultura”, 
las diferencias culturales deben ser superadas, por lo menos parcialmente. 
Para lograr explicar una cultura en función de otra, objetivo final de toda 
empresa antropológica, es preciso conjurar la tensión inherente al binomio 
similitud/diferencia, pero al actuar así se corre el riesgo de suprimir 
diferencias que convendría mantener.
Las consecuencias éticas, morales y políticas de estos tipos de argu­
mentos han sido ampliamente tratadas en antropología. La cuestión más 
importante, sin embargo, debe formularse en los siguientes términos: 
¿qué aporta la antropología feminista a esta situación, y/o qué aporta 
esta última a la antropología feminista?
¿ P o r  q u é  l a  a n t r o p o l o g ía  f e m i n is t a  a p o r t a  a l g o  n u e v o ?
La antropología feminista realiza múltiples aportaciones y propor­
ciona numerosos motivos para centrar la atención en el concepto de 
diferencia. Pero dos son las cuestiones principales que merecen ser to­
madas en consideración: ¿qué aporta la antropología feminista a la 
antropología, y qué aporta al feminismo? Tal vez estos dos conjuntos de 
relaciones no hayan recibido el mismo tratamiento en este libro, ya que, 
si bien la antropología feminista ha dedicado muchísimo tiempo a 
estudiar su relación con la antropología, su relación con el feminismo ha 
despertado menos interés. Numerosas son las razones prácticas e histó­
ricas que explican este hecho, pero tal vez haya llegado el momento de 
equilibrar un poco la balanza.
Antropología y antropología feminista
Ya hemos abordado en este capítulo la historia de la relación entre 
la antropología feminista y la antropología general. De la información 
suministrada en capítulos anteriores se deduce claramente que la apor­
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tación más valiosa de la antropología feminista ha consistido en demos­
trar que todo análisis de las cuestiones clave en antropología y en las 
ciencias sociales debe partir de la correcta percepción de las relaciones 
de género. La perspectiva comparativa que la antropología feminista ha 
introducido en la interpretación cultural del sistema de género y en el 
debate sobre la división sexual del trabajo, incluidos los problemas plan­
teados por el desarrollo del capitalismo, ha mejorado considerablemente 
el conocimiento en estas áreas, tanto teórica como empíricamente. Las 
antropólogas feministas se han volcado recientemente en el análisis del 
Estado moderno y cabe esperar que, en los próximos años, una parte del 
trabajo antropológico más interesante y atractivo proceda de este campo 
de investigación. El papel central que la antropología reserva al estudio 
de las relaciones de parentesco en el marco del Estado moderno sugiere 
que la antropología feminista tiene mucho que decir sobre la forma en 
que los sistemas de parentesco existentes estructuran las respuestas del 
Estado ante las formas de “familia” y de hogar. Esta breve lista no aspira 
a resumir los logros de la antropología feminista, sino a señalar las áreas 
en las que ha tenido, o tendrá, algo importante que decir. No debemos 
imaginar que la antropología feminista es la única en hablar sobre estos 
temas, ya que la destrucción de barreras disciplinarias, con el decidido 
avance hacia el estudio multidisciplinario, ha sido uno de los logros más 
destacados de la crítica feminista en el conjunto de las ciencias sociales. 
Los estudios feministas, amén de radicalizar disciplinas particulares, 
aspiran a establecer nuevos procedimientos y modelos de investigación, 
así como nuevas relaciones entre la teoría y la práctica académicas.
Ahora bien, como ya hemos visto, la antropología feminista posee 
el potencial necesario para abordar cuestiones teóricas fundamentales 
dentro de la antropología social. Su acento en los distintos tipos de 
diferencias y en las de género en particular, permite cuestionar la 
primacía que la antropología social ha acordado tradicionalmente a la 
diferencia cultural. Ello no significa que esta última deba ignorarse o 
dejarse de lado, lo cual constituiría, por lo demás, una insensatez; sino 
sencillamente que las distintas clases de diferencias existentes en la vida 
social humana -género, clase, raza, cultura, historia, etc -  siempre se 
construyen, se experimentan y se canalizan conjuntamente. Si prejuzga­
mos la hegemonía o la importancia de un tipo concreto de diferencia, nos 
exponemos automáticamente a ignorar las demás.
En mi opinión, ningún tipo de diferencia prima necesariamente 
sobre los demás. Así pues, si tomamos el ejemplo del género, es obvio 
que no se puede experimentar lógicamente la diferencia de género 
independientemente de las demás formas de diferencia. Ser mujer de 
raza negra significa ser mujer y ser negra, pero la experiencia de estas 
formas de diferencia es simultánea y en ningún caso secucncial o
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sucesiva. Un aspecto fundamental es que, en la sociedad humana, estas 
formas de diferenciación son estructuralmente simultáneas, es decir, la 
simultaneidad no depende de la experiencia personal de cada individuo, 
pues ya se encuentra sedimentada en las instituciones sociales. Es, no 
obstante, evidente que en determinados contextos existen diferencias 
más importantes que otras. De ello se desprende que la interacción entre 
varias formas de diferencias siempre se define en un contexto histórico 
determinado. No podemos dar por supuesto que conocemos la relevancia 
de un determinado conjunto de intersecciones entre clase, raza y género 
sin analizarlas previamente. La tarea de la antropología feminista, al 
igual que la desempeñada por especialistas de otras disciplinas, consiste 
en encontrar medios de teorizar las intersecciones que se establecen 
entre las distintas clases de diferencias.
Aceptar que las diferencias culturales sólo constituyen un tipo entre 
otros muchos supone sacar a la luz el concepto primario de organización 
de la antropología social: el concepto de cultura. La antropología social 
no ofrece ninguna definición de cultura que merezca una aceptación 
unánime. En algunos casos una cultura se concibe con respecto a una 
sociedad, pero en el mundo moderno el isomorfismo entre cultura y 
sociedad es cada vez menos frecuente. La antropología reconoce este 
hecho en la medida en que las definiciones generales de “cultura” se 
refieran a sistemas de símbolos y creencias, la “visión del mundo” de 
una sociedad, los “modos de vida”, un “ethos” y así sucesivamente. El 
concepto de cultura en antropología precisa una revisión a conciencia. 
No obstante, pese a la vaguedad y a la incertidumbre que rodea la 
definición, precisamente porque la antropología general todavía contem­
pla la interpretación de “otras culturas” como una de sus principales 
tareas -si no la tarea por antonomasia-, apelar a la primacía de las 
diferencias culturales provocaría una crisis teórica. Queda por ver si la 
antropología feminista dará o no este paso.
Fem inismo y antropología fem in ista
La contribución de la antropología feminista al feminismo es más 
difícil de evaluar que la realizada con respecto a la antropología general. 
Una relación evidente es que muchas feministas se han servido de datos 
antropológicos para analizar argumentos esencialistas sobre la situación 
de la mujer en la cultura occidental. La antropología feminista estudia la 
división sexual del trabajo y la constitución de la familia dentro del 
capitalismo. No obstante, queda por dilucidar si la antropología feminista 
es capaz de hacer alguna aportación teórica o política al feminismo 
contemporáneo. La cuestión más importante en este contexto es proba­
blemente el rechazo radical de la antropología feminista ante la categoría
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sociológica “mujer”. Si la política feminista depende de la reunión de 
todas las mujeres en una clase definida por criterios de sexo, ¿qué reper­
cusiones tiene el trabajo de las antropólogas feministas en el feminismo? 
La respuesta sería que al hacer hincapié en las diferencias entre mujeres 
no se destruye necesariamente la base de la política feminista. Las 
mujeres de todo el mundo tienen problemas y experiencias similares; 
basta con demostrar y especificar cada una de estas semejanzas indivi­
dualmente y no limitarse a darlas por supuestas. Las diferencias entre 
mujeres son importantes y es preciso aceptarlas, ya que la política 
feminista no puede girar en tomo a un grupo de mujeres que habla en 
nombre de otro. Al margen de las experiencias, circunstancias y dificul­
tades de unas mujeres coincidan con las de otras mujeres, lo más im­
portante es que entre ambos grupos no existe una relación de isomorfismo. 
Con objeto de afirmar la solidaridad basada en características comunes 
a todas las mujeres, no es menester afirmar que todas las mujeres son o 
han sido iguales.
En el análisis final, la contribución de la antropología feminista al 
feminismo contemporáneo estriba sencillamente en valorar la compara­
ción y en reconocer la importancia del concepto de diferencia. Tal vez 
no se trate de una aportación enorme ni trascendente, pero sí digna de 
mención. La antropología feminista, dado el carácter de la investigación 
que lleva a cabo, se ha visto obligada a celebrar el poder de la diferencia. 
El desmantelamiento de la categoría universal “mujer” y la disolución de 
conceptos tales como “subordinación universal de la mujer” no han 
destruido la antropología feminista. La justificación de la antropología 
feminista tiene poco que ver con la frase “las mujeres son mujeres en 
todo el mundo”, y en cambio está íntimamente ligada a la necesidad de 
teorizar las relaciones de género de forma que, a la postre, la aportación 
final merezca la pena.
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“M ujer sentada y m ujer de  p ie” . C arboncillo , 1906.
L as  m u je r e s  s o n  m á s  .in d ia s *
M a riso l  de  la  C a d e n a **
E l presente artículo explora las formas en que se desarrollan y vinculan las relaciones entre hombres y mujeres y las relaciones interétnicas en Chitapampa, comunidad campesina ubicada en el distrito 
de Taray, a media hora de camino en movilidad pública desde la ciudad 
de Cuzco. El caso de esta comunidad me servirá para analizar ciertos 
aspectos del proceso histórico de la diferenciación interétnica en la 
región del Cuzco1.
Chitapampa es una comunidad pequeña, rodeada de otras semejan­
tes, que hasta antes de la Reforma Agraria tenía linderos en conflicto con 
una pequeña hacienda. En Chitapampa viven menos de cien familias 
comuneras dedicadas al cultivo comercial de hortalizas y al cultivo de 
maíz y papas que destinan a la alimentación, aunque a veces venden 
estos productos. Algunas familias tienen vacas y ovejas; sin embargo, la 
ganadería no es en general una fuente importante de ingresos. Como los 
terrenos agrícolas resultan pequeños y la venta de la producción no 
alcanza para satisfacer el consumo, los chitapampinos trabajan en dis­
tintos lugares de la región. A pesar de que Chitapampa está muy cerca 
de la ciudad del Cuzco, adonde los campesinos van con mucha frecucn-
* El título original de este artículo es Las mujeres son más indias: Etnicidad y género en una 
comunidad del Cuzco.
♦♦Marisol de la Cadena, antropóloga peruana, trabaja en el Instituto de Estudios Peruanos.
1. Estuve en Chitapampa durante un año en 1987, junto con Margarita Huayhua y Liliana Sánchez 
quienes colaboraron en la investigación. Agradezco a los miembros del Cedep Ayllu, y en 
particular a Alex Chávez, por las facilidades brindadas durante mi permanencia en la zona.
Isis I n te r n a c i o n a l  • 1992 • E d ic io n e s  d e  l a s  M u je re s  N° 16 25
cia, los índices de monolingüismo quechua y analfabetismo son altos, 
sobre todo entre los viejos. En esto, Chitapampa se asemeja al resto de 
las comunidades de la zona; se diferencia, en cambio, por el alto nivel 
de conflicto interno2. No fue debido a esta peculiaridad, sin embargo, 
que los conceptos de complementariedad y subordinación -usados en la 
mayoría de estudios andinos- resultaron insuficientes para explicar las 
relaciones entre varones y mujeres en Chitapampa. Según esos estudios, 
las relaciones de complementariedad entre hombres y mujeres tenderían 
a ser ideológicamente predominantes, en tanto que la subordinación, 
como resultado de la “penetración mercantil”, tendría un lugar periféri­
co3. En Chitapampa, y en las comunidades vecinas, las mujeres, si bien 
participan activamente en las tareas agrícolas tanto tiempo como los va­
rones, son también maltratadas física y verbalmente por ellos, quienes 
además legitiman sus actitudes mediante explicaciones sobre la inferio­
ridad e infantilidad de las mujeres. El supuesto “andinista” se ve, pues, 
elocuentemente revertido por la realidad: no obstante que la división 
sexual del trabajo es necesariamente complementaria, la subordinación 
subyace a las explicaciones ideológicas sobre las relaciones entre hombres 
y mujeres4.
Si bien lo anterior no me sorprendió mucho y en cierta manera 
estaba considerado como posibilidad en mi proyecto de investigación, 
no había previsto la posibilidad de tener que explicar las desigualdades 
étnicas dentro de la comunidad campesina, ni entre la comunidad y 
aquellos extraños a ella. Tácitamente suponía que tanto teórica como 
cotidianamente los términos “misti” e “indio”, tan en boga en la década 
del sesenta para explicar desigualdades en algunas regiones de la Sierra, 
no servían y que, en cambio, las diferencias económicas entre comuneros 
permitirían explicar exhaustivamente las relaciones de dominación en el 
campo, y entre la ciudad y el campo. De otro lado, pensé que la Reforma
2. Esta es una opinión compartida no sólo por los investigadores y promotores que han trabajado 
en comunidades de la zona sino también por los comuneros vecinos.
Si bien nadie sabe por qué los chitapampinos son tan “conflictivos” , se especula que la razón fue 
su vecindad con la hacienda; la explicación no es muy convincente, si se tiene en cuenta que otras 
tres comunidades teman linderos y prestaban servicio al hacendado. Lo que es cierto es que la 
lucha en contra de éste fue liderada por chitapampinos, quienes además acapararon las tierras 
reivindicadas, al parecer, sin mucha resistencia por parte de las comunidades vecinas.
3. Véase, entre otros estudios al respecto: Platt (1975); Harris (1978); Isbell (1976, 1978).
4. La manera en que ambos términos han sido usados se ha prestado a confusiones. Generalmente 
se ha utilizado el concepto de “complementariedad” para significar “igualdad”. Yo estoy uti­
lizando “complementariedad" para explicar la realidad material en la cual ocurre la división 
sexual del trabajo: el trabajo de las mujeres es tan necesario y específico como el de los hombres. 
Utilizo “subordinación” para referirme en cambio a las explicaciones de los campesinos sobre la 
jerarquización de hombres y mujeres.
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Agraria de 1969 y su retórica habrían desterrado, junto con las relaciones 
serviles, las desigualdades interétnicas. Nada estaba más lejos de mi 
mente que imaginar que, según las circunstancias, las diferencias entre 
campesinos de una misma comunidad, y aun entre cónyuges, se percibi­
rían como diferencias interétnicas. En mi proyecto, la dominación se 
organizaría siguiendo diferenciaciones económicas y de género.
Tuve que corregirme: si bien la estratificación económica era 
importante, las diferencias étnicas resultaron ser explicación importan­
te que daban los campesinos acerca de la jerarquización social dentro de 
la comunidad. Más aun: la diferenciación entre géneros se incorporaba 
en la estratificación étnica, y las relaciones de subordinación dentro de 
las parejas se construían, en muchos casos, tomando en cuenta esta 
última.
Para entender la complejidad de estas relaciones, he ubicado mi 
análisis en la dinámica que existe entre la realidad mental y material a 
partir de las cuales los comuneros, hombres y mujeres, organizan su vida 
cotidiana5. Es decir, analizo tanto lo que los campesinos dicen que hacen 
como aquello que efectivamente hacen y cómo lo hacen. Desde el punto 
de vista de este análisis, la ideología acerca de las relaciones sociales es 
tan real como las relaciones mismas, que -de otro lado- no se limitan a 
interacciones económicas, sino que además suponen relaciones inter­
étnicas, de género y de generación Al igual que las otras, las relaciones 
interétnicas suponen las dos realidades, material e ideológica que se 
transforman históricamente sin que una determine a la otra.
La ideología acerca de la etnicidad forma parte del proceso histó­
rico de la misma en los dos niveles en que tienen lugar las relaciones 
sociales: el de las interacciones personales, en que las personas se rela­
cionan cara a cara cotidianamente, y el del proceso político social mi- 
crorregional, regional y nacional de larga duración. En estos planos, los 
individuos confrontan su realidad étnica con realidades de género y de 
clase, creando, transformando y reproduciendo diferenciaciones históri­
camente cambiantes6. Por ser así, los “indicadores materiales” de la 
etnicidad -observables en la cotidianeidad de las relaciones y que no
5. Me he servido en esto de la propuesta de Maurice Godelier (1984).
6. En los estudios sobre género (de manera implícita) y en los de etnicidad (explícitamente) no sólo 
se establece una distinción entre realidades mentales y materiales sino que además se enfatiza una 
de las dos como más importante o como determinante de la otra. La “complementariedad” entre 
hombres y mujeres, y las nociones de “indio" o “mestizo” ubicadas en el plano de la ideología, 
constituirían -desde una perspectiva marxista ortodoxa- "falsas conciencias”, o -desde el punto 
de vista andinista- "rezagos culturales" que hay que defender. El lugar de encuentro de ambas 
posiciones es la subordinación de la realidad ideológica a las “bases materiales" que la “deter­
minarían en última instancia".
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necesariamente coinciden con situaciones de clase- pueden transformar­
se sin que ello afecte necesariamente la ideología de la etnicidad, que se 
reproduce en la dinámica social macro regional y nacional. Así, si bien 
en la región del Cuzco, la realidad material indica, por ejemplo, que “los 
indios están desapareciendo”, los discursos en los que se distinguen 
indios de mestizos continúan siendo frecuentes. Además, de acuerdo con 
la ideología regional hegemónica, el status étnico es fijo y las barreras 
que separan a indios de mestizos son infranqueables. Sin embargo, en 
la cotidianeidad material, ambas situaciones -la  de Indio o M isti- se 
adquieren y se pierden a través de procesos muy conflictivos y tremen­
damente dinámicos. La ideología de las diferencias interétnicas puede, 
pues, contradecir ciertos aspectos materiales de las relaciones sin que 
por ello pierda vigencia.
Las identidades étnicas se construyen en interacciones, de acuerdo 
con atributos que se reconocen y se fijan, conflictivamente, en la re­
lación7. No es extraño que el Indio de una relación, sea el Misti de otra8. 
Es absolutamente posible, y además muy frecuente, por ejemplo, que el 
chitapampino comerciante que sale de su comunidad en la mañana 
siendo considerado misti, una vez en la ciudad sea considerado por el 
camionero mayorista como indio y tratado como tal. Otra situación 
frecuente, y ya bastante conocida, es la de nietos universitarios mestizos 
de abuelos campesinos indígenas. Esta es la parte dinámica -e l aspecto 
material- de las relaciones interétnicas, particularidad que es bastante 
obvia cuando se observan desde muy cerca y con mucha frecuencia las 
relaciones que una misma persona -o  las mismas personas, los comune­
ros de una misma comunidad campesina, por ejemplo- tienen con su 
entorno. Por el contrario, cuando se analizan interacciones en niveles 
geográficos más amplios (una región, por ejemplo) donde no se puede 
observar a las mismas personas en múltiples interacciones, y tan sólo se 
escucha información sobre relaciones interétnicas, es muy posible que se 
pierda la oportunidad de observar la “volatilidad” que adquiere la cons­
trucción de identidades. Lo que se escucha se refiere básicamente a la 
ideología regional que enfatiza la infranqueabilidad de las diferencias
7. Cuando, en el Cuzco, se trata de “fijar" las identidades en la realidad material de las interacciones, 
la etnicidad adquiere características “volátiles” que operan a pesar de -y  junto con- una ideología 
que habla acerca de la “solidez” de las barreras interétnicas. Según los contextos, la fluidez de 
la realidad material y la rigidez de la ideología varían. La manera en que interactúan las rigideces 
y las “volatilidades” depende de las situaciones históricas concretas en las que ocurren las 
relaciones interétnicas.
8. Ejemplos de esto se puede encontrar en Grieshaber Erwin, (ms. inédito, 1984); también en 
Deborah Poole (1988); Penelope Harvey (tesis). Ver también el artículo pionero de Enrique 
Mayer (1970).
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étnicas9. El puente entre ambas realidades es la noción de inferioridad y 
superioridad cultural en la que se basa la legitimación de la subordina­
ción de los “Indios” por los “Mistis”. Este puente se transforma his­
tóricamente, según las posibilidades políticas de los personajes y grupos 
sociales involucrados. Los campesinos y los sectores populares de la 
región del Cuzco han modificado el contenido de las definiciones de 
Indio y Mestizo al ritmo histórico de la cultura regional, sin que por ello 
hayan logrado desterrar la vigencia de la diferenciación étnica en la 
región. El proceso supone no solamente la transformación de los signos 
externos de las diferencias entre Indios y no Indios. Me valdré del caso 
de la comunidad de Chitapampa para ilustrarlos cambios menos visibles 
del proceso histórico de la etnicidad en la región cuzqueña.
T r a m a  p a t r i a r c a l , e t n i c i d a d , g é n e r o
Y EL CONCEPTO DE TRABAJO
Los campesinos de Chitapampa, y probablemente los de muchas 
otras comunidades de la región, reconstruyen la diferenciación interétnica 
localmente incorporando en ella las desigualdades entre hombres y 
mujeres10. Una mujer “mestiza”, por ejemplo, puede subordinar a un 
varón “indígena” pero no a varones “mestizos”; un varón “mestizo”, en 
cambio, puede subordinar a varones y mujeres “indígenas”. Los hom­
bres pueden amestizarse independientemente de si son casados o no, en 
cambio, una mujer “indígena” que permanece en la comunidad continúa 
siendo tal hasta que formaliza un “compromiso” de pareja, momento en 
el que inicia su movilidad étnica11. Cuando los chitapampinos, varones 
y mujeres, incorporan las diferencias de género en la ideología sobre la 
etnicidad, las mujeres resultan siendo tácitamente subordinadas. Además, 
las mujeres “indígenas” son el último eslabón en la cadena de subordi­
9. Generalmente, a partir de esta información se han construido definiciones que tratan las 
identidades étnicas como compuestas por atributos adscritos e irrenunciables, en los cuales los 
actores sociales están “atrapados”. Estas definiciones se basan sólo en la realidad ideológica de 
las relaciones interétnicas y dejan de lado la realidad material sobre la que también se forman 
las etnicidades; es posible también que desde estas posiciones se considere que la realidad 
económica es la materialidad de la etnicidad, yuxtaponiendo así situaciones de clase con 
identidades étnicas, y hasta subordinando ésta última a la primera.
Para poder dar cuenta de la ideología y de la materialidad de la etnicidad, la investigación debe 
ubicarse en la intersección de las dos realidades. En otras palabras, se tiene que dar cuenta de 
las relaciones tal como se observan en espacios muy pequeños, pero al mismo tiempo ubicarlas 
dentro de las dinámicas regionales más amplias.
10. Hay varios estudios sobre relaciones de género en la región del Cusco. Ver Radcliffe, 1985; 
Harvey (1988); Seligmann (1989).
11. Si migra exitosamente, puede ser considerada mestiza al reinsertarse en el contexto comunal.
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naciones y también los personajes en los que la “volatilidad” de la 
etnicidad se expresa con mayores dificultades.
Además, en Chitapampa, el entramado de subordinaciones -étnicas 
y de género- se manifiesta en relaciones patriarcales que, partiendo de 
la familia nuclear, jerarquizan las relaciones que los individuos y las 
familias establecen, dentro y fuera de la comunidad12. Los patriarcas 
chitapampinos son jefes de un grupo familiar extenso formado por dos 
o más familias nucleares, generalmente la del propio patriarca y la de 
alguno -o  varios- de sus hijos varones y mujeres. Ser jefe de estos 
grupos significa tener la propiedad de los recursos agrícolas y a través 
de ello controlar la mano de obra de los hijos y, en algunos casos hasta 
la de los nietos, centralizando las decisiones acerca de la formación de 
pareja y de transferencia de tierras13. Los patriarcas chitapampinos de­
ciden cuándo y con quién se casan sus hijos, los que deben trabajar para 
sus padres si es que quieren heredar chacras14.
El poder del patriarca para movilizar mano de obra y organizar el 
trabajo productivo se deriva de dos factores: la propiedad de la tierra y 
su capacidad de trabajo. El segundo factor legitima al primero. Un 
patriarca que no puede trabajar -por vejez o cualquier otra razón- debe 
estar preparado para ceder sus derechos sobre la tierra a sus sucesores. 
En cambio, cuando puede dirigir y participar en la producción, concentra 
las decisiones de trabajo sobre sus terrenos. Aun cuando haya cedido el 
uso de algunas parcelas a aquellos de sus hijos que tienen familia, 
mantiene la propiedad de sus parcelas; esto le otorga la autoridad su­
ficiente para contar con sus hijos para que trabajen para él, en las chacras 
o en cualquier otra actividad productiva o festiva.
12. De manera general, el patriarcado puede ser descrito como el control de los recursos producti­
vos, la mano de obra y la capacidad reproductiva basado en nociones de superioridad e 
inferioridad legitimadas por diferencias de género, en primer lugar, y de generación en segundo 
lugar. La dominación patriarcal jerarquiza no sólo hombres y mujeres, sino también varones 
entre sí (Stem, 1989; Bourque y Warren 1982). Pareciera ser que, en América Latina, las 
manifestaciones históricas de los sistemas patriarcales incorporan, entre otros rasgos locales 
culturales, la diferenciación étnica y económica. Los “indígenas” a veces “femenizados” y otras 
no, subordinados, en la estructura patriarcal son vistos como “menores” y por lo tanto incapaces 
del control directo de su potencialidad reproductiva económica y biológica. Ver Silverblatt 
(1990) y Poole (op. cit.) para los Andes; Mallon (1990) para México; Kay Warren (1978) ilustra 
el caso de Guatemala.
13. Los chitapampinos también tienen rebaños, pero la propiedad de los mismos no produce 
estratificación económica significativa. Los rebaños son pequeños y en la comunidad los pastos 
no son extensos.
14. Los conflictos inter e intrageneracionales se concentran en la herencia de parcelas. Las pugnas 
entre potenciales herederos y entre éstos y el dueño de los terrenos son cotidianas y de larga 
duración en la comunidad. El argumento de los conflictos es la legitimidad del poder del 
patriarca del momento o el de su sucesor.
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La evaluación acerca de la capacidad de trabajo de hombres y 
mujeres es también una de las fuentes de las jerarquías de género. Los 
chitapampinos, incluidas las mujeres, consideran que ellas no trabajan; 
pueden ser más o menos útiles en la organización de tareas domésticas 
y desempeñar con mayor o menor eficiencia sus tareas extrahogareñas, 
una de las cuales, es la importante tarea de vender hortalizas en los 
mercados diarios de la ciudad del Cuzco. Ninguna de las dos cosas, sin 
embargo, se considera “trabajo”. Una de las consecuencias es que están 
descalificadas para acceder a las fuentes de poder. La posición de poder 
que ocupen dentro de la familia (extensa o nuclear) la adquieren a través 
de su contraparte masculina15.
La capacidad de trabajo, como es de esperar, también está incorpo­
rada en la diferenciación étnica: “los indios no saben trabajar tan bien 
como los mistis” es una afirmación aceptada entre los comuneros de 
Chitapampa. Combinando criterios étnicos y de género, las mujeres 
indias serían las que menos capacidad de trabajo tendrían. Incorporando 
en las definiciones locales los cambios regionales -en  los que, como 
veremos, la ciudad cobra importancia como fuente de poder económico 
y prestigio político- la noción y valoración chitapampina del trabajo se 
ha transformado para incursionar en la esfera urbana: los “más” citadinos 
trabajan “mejor”que los menos urbanizados, lo que además coincide con 
las redefiniciones de diferenciación interétnica. De otro lado, en el dis­
curso local sobre el género, las mujeres no tendrían relaciones eficientes 
con la ciudad por su incapacidad para “trabajar”, manteniéndose, con­
secuentemente, como las “más indias” de la distribución comunal de 
etnicidades.
El control, no sólo del trabajo y sus productos sino de la definición 
y valoración local del mismo, es pues central en el marco de la estructura 
de poder patriarcal: controlar las definiciones de trabajo es tan crucial 
como controlar el proceso de trabajo y sus productos. Al redefinir la 
valoración del trabajo, la nueva construcción de las diferencias étnicas 
ha afectado también la base de la estructura patriarcal de Chitapampa 
que podría verse amenazada en un futuro no muy lejano por un nuevo 
sistema patriarcal estructurado alrededor de los jóvenes migrantes sin 
tierra. Los cambios en la valoración del trabajo han ocurrido junto con 
transformaciones en la estructura de tenencia de la tierra como explicaré 
enseguida.
15. Siguiendo el criterio de la jerarquización patriarcal, las hijas solteras ocupan la posición más 
baja en el grupo familiar, su potencial como futuras esposas es el que les otorga un lugar en la 
trama familiar.
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C a m b io s  e n  l o s  p a t r o n e s  d e  h e r e n c ia
Y TRANSFORMACIÓN DEL SISTEMA PATRIARCAL CAMPESINO
A comienzos de siglo, la propiedad de la tierra era una fuente 
importante de estratificación de las familias campesinas en la comuni­
dad, por lo que mediante alianzas matrimoniales y normas de herencia, 
los patriarcas campesinos, poderosos o no, concentraban tierras, conso­
lidando grupos de poder de distinto nivel, cuyas genealogías pueden 
trazarse hasta la actualidad. Por esta razón, las diferencias en la propiedad 
de los terrenos no agrupaba dentro de un mismo sector económico y de 
poder a los hermanos descendientes de la misma pareja de padres. Los 
dueños de las propiedades más grandes que aparecen en el cuadro N9 1, 
y que eran los patriarcas de entonces, no eran hermanos, sino parientes 
por afinidad -cuñados- que pertenecían a los grupos familiares que 
entonces controlaban el poder en Chitapampa. Los jefes de estos grupos 
habían sido los principales herederos de tierras de sus respectivas 
familias. Entre los demás propietarios se encontraban sus hermanos y 
parientes por afinidad directos. Las alianzas podían reunir a cuñados y 
hacer, en cambio, que los hermanos se enfrentaran unos a otros por la 
propiedad de la tierra, debido a un peculiar sistema de herencias que 
privilegiaba a unos hijos y perjudicaba a otros. En particular desventaja 
estaban las mujeres.
Cuadro N9 1
Propiedad de la Tierra en Chitapampa (1900-1920)
Tamaño # de 
Propietarios
Propiedad
promedio
-1 ha. 50 0.75 ha.
1 a -2 ha. 7 1.00 ha.
2 a -3 ha. 6 2.00 ha.
más de 3 ha. 3 6.00 ha.
Total 66
Fuente: Mapa y censo de Chitapampa (Agosto de 1987), elaborados por Margarita Huayhua y 
Liliana Sánchez.
En Chitapampa, alrededor de comienzos del presente siglo, el 
miembro varón de la pareja de esposos era el principal propietario de las 
parcelas familiares; la esposa, en cambio, poseía extensiones de terreno 
insignificantes. Esto, obviamente, estaba vinculado con los patrones de
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herencia de los terrenos agrícolas16. Aparentemente habría tres catego­
rías de herederos entre los hijos -varones y m ujeres-’de una pareja: el 
hijo principal, el hijo secundario y “el resto”. Los dos primeros, en la 
mayoría de los casos, eran varones. El “principal” generalmente here­
daba alrededor del 80% de la propiedad familiar; el “secundario” recibía 
entre el 10% y 1^%, lo que “quedaba” se dividía entre el “resto” de los 
hijos, fueran éstos varones o mujeres17.
Intimamente relacionado con el patrón de herencia estaba el sistema 
matrimonial de acuerdo con el cual los hijos, tanto varones como mu­
jeres, eran intercambiados en matrimonios que, como ya dije, servían 
para crear -o  confirmar- alianzas, simétricas o asimétricas, entre jefes 
de grupos familiares dentro de la comunidad y en la región. En el 
momento de los matrimonios la clasificación de los hijos cobraba 
sentido: los hijos seleccionados como herederos -principal y secunda­
rio- se utilizaban para hacer las alianzas que los patriarcas del grupo 
consideraban importantes. De acuerdo con el sistema matrimonial, el 
vínculo contraído a través de una hija mujer ubicaba a la familia 
“dadora” en una posición subordinada, puesto que el matrimonio no 
suponía un incremento en la propiedad de tierras de la familia que
16. La literatura que existe sobre patrones de herencia en los Andes, si bien es escasa se funda en 
el supuesto de que en las comunidades campesinas ésta es bilateral, siendo hombres y mujeres 
herederos de porciones de terreno aproximadamente iguales. Véase por ejemplo: Lamben 
(1977); Ossio (1983); Isbell (1976). La información que recogimos en la comunidad, sin 
embargo, revela un patrón de propiedad familiar de la tierra y un sistema de herencia bastante 
diferente del que se conoce comúnmente.
Para obtener la información sobre la propiedad de la tierra, Margarita Huayhua, una de las 
personas que trabajó conmigo, hizo un mapa de las parcelas que existían en Chitapampa en el 
momento del trabajo de campo. Con el mapa en la mano, y con un censo de todas las familias 
residentes en Chitapampa que habíamos hecho previamente, preguntamos a los dueños acerca 
del origen de cada una de sus parcelas. Averiguamos si las habían comprado, heredado por línea 
materna o paterna, así como también si conocían el origen de la propiedad de sus padres, en caso 
de tratarse de parcelas heredadas. Llegamos a dos mapas que se remontaban dos generaciones 
anteriores a los actuales dueños. Hubo varias maneras de confirmar la veracidad de los mapas 
y de las respuestas que nos daban los comuneros. Uno de ellos fue el proceso de construcción 
de los mapas: la información tenía que coincidir para poder construir el mapa. Después de todo, 
aunque el número de parcelas hubiese aumentado -y  la superficie de cada una fuera ahora menor 
que antes- la superficie total de la comunidad era la misma, con una pequeña excepción cono­
cida por todos los comuneros jóvenes y viejos. Se trataba de armar las piezas del rompecabezas. 
El último era la superficie total y cada parcela constituía una pieza en él. Una vez que lo tuvimos 
armado, consultamos con personas viejas y jóvenes nuestro resultado y corregimos los errores.
17. Los comuneros no mencionaron estas categorías; tampoco pregunté por los términos que quizá 
hubiesen utilizado para expresar esta clasificación en quechua o español. Los adjetivos “prin­
cipal", “secundario" y “resto” son términos que “inventamos" en el proceso de análisis de la 
información sobre la distribución de la tierra. Sin embargo, resultaron útiles para explicar las 
relaciones sobre las cuales se basaba el poder patriarcal en Chitapampa.
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recibía a la mujer; la residencia de la nueva pareja no contradecía la 
subordinación puesto que la mujer se integraba a vivir con la familia del 
esposo. En muchos casos, sin embargo, las subordinaciones no se hacían 
efectivas puesto que lo que en realidad tenía lugar era un acuerdo entre 
dos familias para intercambiar parejas mixtas de hermanos. Parece ser 
que éste era el formato que asumían las alianzas entre dos grupos; la 
alianza tenía como objetivo impedir la fragmentación de la tierra y man­
tener -o  incrementar- el nivel de poder del grupo familiar dentro de la 
comunidad. Las dos mujeres eran subordinadas de sus respectivos 
hombres, en tanto que las dos familias unidas por estos matrimonios, 
habiendo intercambiado hijos y terrenos en proporciones iguales, tendrían 
relaciones simétricas.
Una familia extensa de dominio patriarcal generalmente estaba 
compuesta por el padre, que además era el varón de más edad en ca­
pacidad de trabajar, su hijo principal y los hermanos varones consanguí­
neos y por afinidad de éste último. El miembro de más alto rango era el 
padre, le seguía su heredero principal; los demás miembros varones eran 
subordinados de estos dos individuos. Las mujeres eran subordinadas de 
sus esposos, pero además la jerarquía entre ellas también dependía de la 
de sus esposos. Dentro de este grupo, tanto la tierra como el trabajo 
circulaban en el orden que indicaba la jerarquía patriarcal. Las relaciones 
entre las familias nucleares agrupadas en estos grupos extensos se 
adecuaban a la misma jerarquía, lo que significaba que quienes concen­
traban la tierra concentraban también el poder.
En los últimos cincuenta años los comuneros han cambiado los 
criterios para elegir al patriarca de un grupo familiar y para jerarquizar 
y elegir herederos. Ahora no se “clasifica” a los hijos de acuerdo con la 
cantidad de tierra que van a recibir. Si lo vemos sólo desde la comunidad, 
habrían desaparecido las diferencias que existían antes y el acceso a la 
tierra sería más democrático. Visto desde el proceso regional de cam­
bios, nuestra conclusión es otra. Veamos.
Los nuevos aires que soplan en las comunidades campesinas han 
estado, por supuesto, vinculados al “proceso de modernización” de la 
región del Cuzco que se inicia a finales de los años cuarenta18. Si bien 
se moderniza primero la infraestructura urbana (con la transformación 
de medios de comunicación y la construcción de edificios, incentivados 
ambos por el boom del turismo y del comercio urbanos) la presión de los 
sectores populares, campesinos y urbanos, forzará hacia la década del 
sesenta, cambios radicales en las relaciones sociales regionales. Oficial­
mente, las transformaciones culminan con la erradicación de relaciones 
serviles en el campo y la reestructuración del sistema de tenencia de la
18. Véase al respecto Tamayo Herrera J. (1981); Rénique J. L. (1990).
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tierra, decretadas ambas por la Ley de Reforma Agraria. Además de este 
proceso oficial que obviamente apuntaba a transformar la economía 
política regional, los campesinos, al verse libres de ataduras serviles o 
como resultado del aumento de puestos de trabajo, y tal vez debido a una 
combinación de ambos factores, aumentaron la frecuencia de su migra­
ción tanto a la ciudad del Cuzco como a la ceja de Selva. “El Valle” (en 
la provincia de La Convención) y “El oro” (en el departamento de Madre 
de Dios) se convirtieron en sitios mucho más frecuentados por campe­
sinos que viajaban a dichos lugares para ganar salarios durante dos o más 
temporadas. La esperanza de muchos era usar el dinero para instalarse 
definitivamente fuera de la comunidad; para la mayoría, la ciudad era la 
meta atesorada. Algunos alcanzaron tal objetivo. Otros no. Lo cierto es 
que la ciudad, sus instituciones y sus estilos pasaron a ser, directa o 
indirectamente, una presencia cotidiana en la vida de los campesinos 
cuzqueños en general, y más aun en una comunidad como Chitapampa, 
tan próxima a la capital del departamento.
Simultáneamente, y ésta fue probablemente una de las causas de la 
migración, dentro de las comunidades el proceso de fragmentación de 
las parcelas de cultivo se intensificó y como consecuencia, el rol de la 
tierra como fuente de ingreso monetario disminuyó relativamente frente 
a las nuevas oportunidades que los salarios y/o la “informalidad” urbana 
ofrecían19. Capturados en un paisaje rural que tendía a “encogerse”, y 
enfrentados a las crecientes posibilidades de mejoras materiales que la 
ciudad parecía ofrecer, los empleos urbanos comenzaron a suceder a la 
tierra como símbolo de status y fuente de poder dentro de la comunidad. 
La “devaluación” de la tierra no sólo fue el resultado de su fragmentación 
sino un corolario de la “devaluación” del estilo de vida campesina que 
tuvo lugar cuando el acceso a las ciudades fue más fácil y se sujetó 
menos a la intermediación de los antiguos patrones.
No es sorprendente que junto con la disminución -ideológica y 
material- del valor de la tierra como fuente de prestigio y de poder los 
campesinos hayan cambiado los patrones de herencia de la tierra. Hay 
dos rasgos en los cuales los cambios son muy obvios. De un lado, los 
campesinos ya no se consideran afortunados por el hecho de heredar 
parcelas; de otro, las mujeres antes excluidas de la posesión directa de 
terrenos son ahora herederas frecuentes.
Como se ve en el cuadro de la página siguiente, en tanto el tamaño 
promedio de la propiedad de un individuo ha disminuido hasta cerca de 
la mitad de lo que era en las primeras décadas del siglo. La frecuencia
19. En algunos casos, la "devaluación” de la tierra fue solamente ideológica pues a pesar de la 
fragmentación, como resultado de la transformación de los patrones de cultivos, los rendimien­
tos por hectárea aumentaron.
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Cuadro Ng 2 
Herencia y género en Chitapampa
Varones Mujeres Total
herederos
Propiedad
promedio*
1900-20 53 (78%) 15 (22%) 68 1.14
1940-70 112(69%) 49 (31%) 161 0.91
1970... 141 (60%) 94 (40%) 235 0.68
*La unidad de medida es el topo local que equivale a 0.3 has. aproximadamente. 
Fuente: censo comunal y genealogías de herencia (1987)
de herencia femenina se ha duplicado prácticamente en el mismo 
período. La tierra ha perdido importancia como fuente de ingreso y de 
poder, simultáneamente, el acceso a ella se ha feminizado. Si el sistema 
anterior vinculaba a los varones a la tierra y liberaba a las mujeres, 
excluyéndolas así del poder comunal, el sistema contemporáneo que 
permite a las mujeres heredar terrenos tiene el efecto de liberar a los 
hombres y así acercarlos a las nuevas fuentes de poder que se encuentran 
en la ciudad y a las cuales pueden acceder si emigran de la comunidad. 
Esto lo pueden hacer si hay algún heredero alternativo que quede a cargo 
de las parcelas. Las mujeres cumplen ese rol en tanto que permanecen 
ligadas al ámbito rural con el cual además se las identifica ideológica­
mente.
E l a m e s t i z a m ie n t o  d e  l a s  a l i a n z a s  m a t r i m o n i a l e s :
EL “ n u e v o ”  PODER LOCAL
Uno de los matrimonios más importantes que se conserva en la 
memoria oral de Chitapampa es el que unió a dos de las hijas de un misti 
apellidado Juárez con los hijos de dos de las familias indígenas más 
poderosas de la comunidad. Con este matrimonio, las dos familias 
chitapampinas -que no tenían parentesco directo- se vincularon con el 
medio regional misti y, además, al emparentarse finalmente por inter­
medio de Juárez, consolidaron la relación entre ellas y con ello su poder 
dentro de la comunidad20.
20. El hecho de que el intermediario de la relación fuera mestizo, y por lo tanto fuera “superior" en 
la jerarquía étnica regional, quedaba sin efecto en la comunidad pues la alianza la había llevado 
a cabo a través de dos hijas mujeres. Este hecho permitía además que los vínculos entre las dos 
familias chitapampinas fueran igualitarios pues se relacionaban a través de sus respectivos 
patriarcas y sus herederos masculinos.
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La importancia que este matrimonio tuvo dentro de la comunidad se 
refleja en el hecho de que las dos familias que se vincularon mediante 
él hace ochenta años, ostentan hasta hoy el poder comuiial en Chitapampa. 
Los patriarcas de mayor poder dentro de la comunidad, cuando hacía 
trabajo de campo en 1987, eran Benigno y Bemardino. El primero era 
uno de los que casó con una de las hermanas Juárez; el segundo, uno de 
los hijos del otro novio. Los comuneros explican la duración del poder 
de las familias en términos étnicos: aliándose con la esfera mestiza de 
poder, adquirieron poder para siempre. La explicación tiene fundamentos 
históricos.
Durante el período en cuestión, el poder dentro de las comunidades 
campesinas se construía con la mediación de un conjunto de relaciones 
e instituciones regionales asociadas a la jerarquía étnica regional: los 
mistis ostentaban la propiedad de la tierra y, a través de ello, el poder. 
Para tener poder dentro de la comunidad, los patriarcas tenían que tener 
tierras pero además acceso a la esfera mestiza de poder, lo que se obtenía 
mediante vínculos con el hacendado y/o sus instituciones aunque éstas 
últimas no significaran acceso directo a tierras. Un campesino poseedor 
de tierras dentro de la comunidad acrecentaba su poder vinculándose con 
el poder regional, lo que algunos conseguían casando a alguno -o  va­
rios- de sus hijos con algún misti que accediera a la alianza o que incluso 
la planteara. Aunque el misti en cuestión no tuviera terrenos (que era 
generalmente el caso), significaba para los campesinos acceso a niveles 
de poder mayores que los que se podían alcanzar dentro de la comunidad. 
Vistos desde la perspectiva de esta última, los vínculos con el sector 
mestizo le concedían al patriarca indígena ascenso étnico: lo hacían más 
misti que el resto de comuneros. Cuanto mayor fuera la propiedad de 
tierras de los campesinos, mayores eran las probabilidades de vincularse 
con la estructura regional de poder y, por lo tanto, de “amestizarse” lo­
calmente. De esta manera, también dentro de la comunidad el “potencial 
étnico” de una familia guardaba relación con la cantidad de terrenos que 
poseía.
Como las fuentes de poder dentro de la comunidad han cambiado 
de acuerdo con los ritmos de la economía política regional, hoy en día, 
además de tener tierra, es importante que los chitapampinos demuestren 
tener vínculos estrechos con la esfera de poder urbana si desean legitimar 
su poder dentro de la comunidad. Por esta razón, entre las consideracio­
nes que mueven a los padres de los contrayentes a decidir acerca de los 
“parientes políticos” también se deben de tomar en cuenta las conexiones 
urbanas -y  el status étnico- de los últimos. Los “contactos urbanos” han 
desplazado a la propiedad de la tierra como factor de legitimación de la 
autoridad patriarcal.
Mientras trabajaba en Chitapampa tuvo lugar un matrimonio que en
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principio me llamó la atención sólo porque la novia me confesó que 
“eran cambiados”, refiriéndose con ello al hecho de que se trataba de un 
matrimonio concertado por sus padres y los de su marido y a que, 
además, la hermana de este último era esposa del hermano de quien me 
platicaba. Hasta ese momento tomé la confesión como un ejemplo más 
del patrón matrimonial característico de la comunidad. La ceremonia, 
sin embargo, me reveló mucho más que eso. Conforme la boda se desa­
rrollaba, observé que, además de los novios, el lugar prominente, no lo 
ocupaban los padres de los contrayentes sino Bemardino, el mencionado 
“jefe” de una de las dos familias más poderosas de la comunidad que era 
además el hermano de la madre de la novia en la boda que yo observaba. 
Después me entere de que este mismo personaje era suegro del Presi­
dente de la Comunidad, cuya hermana era esposa de uno de los nietos 
de Benigno, el patriarca de la otra familia poderosa a quien también 
nombré antes. Además de ser descendiente de las dos familias, el pre­
sidente había logrado tal cargo por los vínculos que, por su propio ma­
trimonio y el de su hermana, tenía con las dos familias.
Hurgando en genealogías, actas comunales y en el recuerdo de los 
viejos, reconstruimos alianzas políticas llevadas a cabo mediante alianzas 
matrimoniales. Asombrosamente, la política en la comunidad, desde que 
los campesinos recuerdan, se ha caracterizado por luchas entre repre­
sentantes de las dos familias; los presidentes locales se han elegido, de 
acuerdo con la correlación de fuerzas locales, entre los miembros de uno 
de los dos clanes cuyas fuentes de prestigio y de poder han cambiado 
según las coyunturas locales y regionales. Por ejemplo, Benigno, el más 
viejo de los dos líderes actuales -que es el novio sobreviviente de la 
boda recordada- se legitimó cuando en los años cincuenta y sesenta se 
enfrentó con el hacendado vecino y ganó para la comunidad doce hec­
táreas de tierra de cultivo, de las cuales hoy en día su familia posee cerca 
de la mitad. Durante el proceso de lucha se vinculó con abogados y 
sindicatos urbanos, lo que le otorgó acceso al poder insurgente regional 
enfrentándose así al hacendado y reivindicando para la comunidad -y  
para s í- tierras. Además, mediante la lucha consolidó su poder local. 
Según los comuneros, este dirigente ha perdido vigencia en los últimos 
años y los presidentes comunales ya no se eligen más entre sus allegados, 
el último de los cuales fue su hijo. Este fue derrotado en las elecciones 
locales por uno de los miembros de la familia antagónica, quien era (al 
igual que el Presidente que nosotros conocimos), un pariente de las dos 
familias. Su éxito surgió del hecho de haber emigrado exitosamente al 
Cuzco donde era propietario de un taller de carpintería. Antes de llegar 
a ser presidente, dejó la comunidad por falta de tierras, y regresó para 
reclamar las que le tocarían en herencia a su madre quien, según Roberto 
el carpintero, y también de acuerdo a la versión local, habría sido des­
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poseída por el ya bien conocido Benigno quien, haciendo uso de una 
primogenitura ya bastante en desuso, habría recuperado para sí las tie­
rras de su hermana, la madre de Roberto.
Si la recuperación de tierras y el antagonismo con el hacendado fue 
la fuente de poder del clan precedente, los chitapampinos explican el 
éxito del actual en términos de sus éxitos y vínculos urbanos. Es cierto 
que el carpintero que inaugura a la nueva dinastía en el poder local ya 
no es el presidente; sin embargo, su figura sigue detrás de éste, quien 
recurre a él para trámites urbanos oficiales y extraoficiales. Los chita- 
pampinos del común quieren estar cerca del nuevo clan no sólo para 
tener favores para la agricultura sino fundamentalmente para llegar a la 
ciudad. Lógica y consecuentemente, los niveles potenciales o actuales de 
urbanización del posible cónyuge están entre las principales considera­
ciones que guían a los padres cuando eligen cónyuges para sus hijos 
razón que movió a los padres de la “novia cambiada” a casar a sus dos 
hijos con dos de los miembros de tan exitoso grupo.
La esfera privilegiada para acceder al poder comunal es urbana y 
masculina. Las nuevas relaciones patriarcales rurales se extienden hasta 
la ciudad, privilegiando a los varones migrantes sobre los patriarcas 
campesinos. Lo que se puede observar ahora es una cadena de poder que 
relaciona campo y ciudad y que se articula verbalmente en términos 
étnicos y de género21. Los migrantes varones son los subordinadores por 
excelencia, en tanto que el último eslabón lo constituyen las mujeres 
campesinas consideradas, como veremos luego, las más indígenas de las 
relaciones. En el centro, intercambiando conflictivamente posiciones y 
pugnando por el poder, se ubican los varones campesinos dueños de 
tierras y las mujeres mistis cuando regresan a la comunidad. En el acá­
pite siguiente veremos esto con mayor detalle.
L a  CIUDAD Y LA TRANSFORMACIÓN 
DE LAS ESTRUCTURAS PATRIARCALES
En las primeras décadas del presente siglo, los campesinos que 
migraban a la ciudad perdían los vínculos con la comunidad o continua­
ban dentro de relaciones serviles con hacendados, compadres u otro tipo 
de patrones que les facilitaban la vida en una ciudad que no necesariamente
21. El objetivo del ejercicio del poder comunal es doble. A los chitapampinos citadinos les interesa 
ampliar sus ingresos incursionando en la agricultura en tanto que a los que están en la comunidad 
les conviene cultivar relaciones que los ayuden en futuras migraciones o en sus diarios contactos 
mercantiles urbanos. La política comunal también se caracteriza por este doble objetivo que 
organiza las alianzas de poder interfamiliares. Es muy frecuente que, mediante alianzas matri­
moniales, se formen vínculos entre familias chitapampinas urbanas y rurales.
Isis I n te r n a c io n a l  • 1992 • E d ic io n es  de l a s  M u je re s  N° 16 39
“desindianizaba” a los migrantes campesinos. Dotada de tales caracterís­
ticas, la migración no era percibida como fuente segura de poder 
comunal. Según las informantes más ancianas, la migración de mujeres 
entonces era mayor que la de los hombres, hecho que cobra sentido si 
consideramos que los patrones de herencia de terrenos tácitamente las 
excluían del acceso al poder y de la movilidad étnica. Sólo las que se 
casaban localmente pennanecían en la comunidad en condiciones fa­
vorables, es decir, con un lugar legítimo dentro de una familia22. Quie­
nes se quedaban solteras no sólo eran marginales a la comunidad sino 
que no pertenecían legítimamente a ninguna familia. Para ganar la per­
tenencia y seguramente el sustento, debían someterse a parientes que 
estuviesen dispuestos a acogerlas. La suerte que con ello tenían por de­
lante no era más atractiva que la que suponía irse a trabajar como 
sirvientas de mestizos al pueblo más cercano.
Era frecuente que las mujeres indígenas fueran entregadas a padri­
nos mestizos a cambio de algún favor pasado o futuro; también los hijos 
varones eran entregados a mestizos a cambio de favores. Sin embargo, 
el desarrollo de la carrera urbana de los varones era diferente a aquel de 
las mujeres. Aunque ambos se iniciaran como sirvientes, pronto los 
varones salían de los ámbitos domésticos a los que llegaban, para 
aprender algún oficio que los sacaba de la tutela doméstica del patriarca 
(y/o matriarca) urbanos. Existían gremios de artesanos indígenas varo­
nes donde los recién llegados podían hacer carrera y quizá pasar de 
oficiales a maestros. Las mujeres tenían menos alternativas: permanecer 
como domésticas, convertirse en vendedoras ambulantes o asistir como 
ayudantes a alguna dueña de chichería. Salvo el caso de la venta ambu­
latoria, los otros trabajos las mantenían subordinadas a sus patronas más 
mestizas que ellas. No existían para ellas los oficios varoniles que les 
permitían a los migrantes independizarse de sus maestros tras adquirir la 
destreza suficiente.
Este paisaje urbano -que, con cambios, se mantenía desde las 
postrimerías la colonia23-  empieza a alterarse a partir de la década del 
cincuenta cuando, como ya dije, se acelera el proceso de modernización 
de la región impulsado por los movimientos sociales y el cambio de 
gravitación de la economía y políticas regionales que finalmente se 
traslada del campo a la ciudad. Las relaciones hacendado-siervo, sobre 
las que descansaban las definiciones regionales de etnicidad, se ven 
alteradas ante el embate del movimiento sindical agrario, y resultan
22. Las que no se casaban dentro de la comunidad lo hacían con campesinos de otras comunidades; 
los matrimonios infercomunales en la microrregión son frecuentes hasta la actualidad.
23. Ver Luis Miguel Glave (1980); Gibbs (1979); Valcárcel (1983).
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finalmente redefinidas por el discurso oficialista que destierra el término 
“indio” y lo remplaza por el de “campesino” para denotar la nueva 
relación laboral de los agricultores, fueran éstos comuneros o peones de 
hacienda. Las relaciones interétnicas se redefinen regionalmente: la 
propiedad de la tierra deja de ser el eje de la diferenciación de identi­
dades y es reemplazada por la ciudad y la cultura que, según el discurso 
regional, de ella se derive. La ciudad, que a comienzos .de siglo 
albergaba indígenas, se transforma ideológicamente y su influencia se 
convierte en “desindigenizadora”. Los elementos que habían servido 
como “marcadores” de las diferencias interétnicas -chullos, ojotas, 
bayeta- desaparecen, y son reemplazados por otros, eficaces dentro de 
la cultura regional para señalar las diferencias entre “indios” y “mistis” 
pero menos visibles y mucho menos cuantificables. Estos elementos 
forman parte de relaciones interétnicas que -quizá por no estar super­
puestas a la estructura monopolística de la propiedad de la tierra- son 
más fluidas.
En Chitapampa sólo una parte muy pequeña de la población tiene 
identidad étnica definida, ya sea como Indio o como Mestizo. Cuando se 
le pregunta a cualquier chitapampino por el status étnico de otro habi­
tante de la comunidad, la respuesta más común es “está en proceso”, con 
lo cual se enfatiza la cualidad gaseosa de la identidad étnica campesina. 
El cuadro 3 es un intento de “fijar cuantitativamente las identidades 
étnicas de los chitapampinos24. De él se desprende el dinamismo de las 
identidades étnicas en Chitapampa: la mayor parte de la población no es 
ni “india” ni “mestiza”; esta “en proceso”. Para los chitapampinos, el 
“proceso” consiste no sólo en cambiar de ropas, comida o lenguaje; lo 
más importante es que tal cambio es el resultado de “aprender a trabajar” 
y/o de “estudiar” y luego adquirir poder con respecto a otras personas de 
la comunidad. El cambio de un status étnico a otro se adquiere gra­
dualmente y el poder que esto confiere tiene que ver con el “ropaje” de 
las dos o más personas que intervienen en una relación. No sólo los que 
emigran se transforman étnicamente. Los efluvios urbanos llegan a 
través de diferentes elementos culturales: la educación oficial -que a 
veces sólo se traduce como diferentes grados de alfabetismo- es el más 
obvio, pero los hay también sutiles. El tipo de música que se escucha, las 
bebidas y comidas preferidas -y  la habilidad para prepararlas- el vestido 
que se utiliza, el corte de pelo y la maestría con que se maneje la “jerga” 
urbana son elementos que indican el status étnico de los chitapampinos.
24. La información que utilicé para construir el cuadro la obtuve preguntando a un grupo de 
informantes sobre la identidad étnica de cada uno de los comuneros. Utilizando el padrón comu­
nal y el censo de unidades domésticas de la comunidad, reunidos en dos sesiones, un grupo de 
hombres y mujeres chitapampinos situaron étnicamente a sus parientes y vecinos.
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Cuadro N9 3 
Diferenciación étnica en Chitapampa
Varones Mujeres Total
Indios 4 (26%) 11 (74%) 15(15%)
Proceso 20 (37%) 33 (63%) 53 (52%)
Mestizo 24 (70%) 10(30%) 34 (33%)
Fuente: Censo de Chitapampa (Agosto de 1987) y "clasificación étnica local". Incluye solamente 
a las parejas adultas.
La idea de proceso como un estadio de la identidad étnica, a pesar 
de su dinamismo, supone implícitamente la aceptación de la existencia 
de dos polos opuestos a los que se “fijan” los atributos que sirven para 
definir las identidades étnicas de los chitapampinos y que indudable­
mente están relacionados con las jerarquías étnicas regionales. En 
Chitapampa, y probablemente en la región, la fijación de los atributos de 
las etnicidades está íntimamente vinculada con el género de los actores 
sociales. Como se puede observar en el mismo cuadro, la población 
“mestiza” es m ayo ri tari ámente masculina, mientras que entre los “indios” 
la mayoría son mujeres. Si la subordinación étnica distingue “superio­
res” e “inferiores”, esta distinción también está relacionada con diferencias 
de género. Esto, como es de suponer, tiene que ver con la adscripción de 
las mujeres al ámbito rural y con la “liberación” de los hombres y su 
incorporación -en grados diversos- a la esfera privilegiada de la ciudad.
Generacionalmente, los más jóvenes-hombres y mujeres-son “más 
Mistis” que los más viejos, lo que puede amenazar la legitimidad de la 
autoridad del padre, particularmente si este último no tiene tierras que 
transferir. En una misma generación, “más Mistis” son los hombres que 
las mujeres. Los campesinos de Chitapampa, en su proceso de transfor­
mación étnica han seleccionado tanto a sus migrantes como a los prin­
cipales “beneficiarios” del proceso de urbanización, confrontando las es­
tructuras patriarcales rurales tradicionales, reemplazándolas por otras 
cuya jerarquía se inicia en la ciudad, y en las cuales las mujeres ocupan 
los escalones inferiores, principalmente, de acuerdo a la percepción chi- 
tapampina, por su incapacidad para desarrollar una carrera urbana, y, por 
lo tanto, por su incapacidad para amestizarse independientemente.
El mestizaje se ha desarrollado históricamente dentro de los 
parámetros de estructuras patriarcales que en su proceso de transformación 
han mantenido centralmente, por lo menos en la comunidad de Chi­
tapampa, la idea de que las mujeres no trabajan. La explicación de esta 
percepción radica en una construcción cultural específica acerca de las
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mujeres, sus habilidades y limitaciones y la definición de trabajo. De un 
lado, los chitapampinos definen “trabajo” como aquellas tareas en las 
que se despliega fuerza física. De otro, dicen que las mujeres que rea­
lizan estas tareas “se enferman, se malogran” dañando su capacidad 
reproductiva biológica, para los chitapampinos rol esencial femenino. 
Las mujeres, por definición, no pueden “trabajar” sin atentar peligro­
samente contra su función esencial. Siendo “la capacidad de trabajo” el 
valor legitimador del poder, las mujeres pueden acceder a él solamente 
a través de la mediación masculina25. Por ello, aun cuando las mujeres 
sean potenciales herederas, su “incapacidad” para trabajar disminuye sus 
posibilidades para concentrar tierras si es que no media la presencia de 
un varón “trabajador”26.
De otro lado, la “adscripción” de las mujeres a la comunidad a 
través de su nuevo status como herederas tiene su contraparte en la 
percepción de la ciudad como esfera preferencialmente masculina, esta 
vez no sólo porque los hombres “son más capaces de trabajar” en la 
ciudad sino por los “peligros” que sexualmente la ciudad se presenta 
para las mujeres. En la comunidad los patriarcas controlan la transferencia 
de terrenos mediante decisiones matrimoniales, lo que se sanciona con 
normas sexuales diferenciadas por género. La migración, al alejar físi­
camente a los hijos de las sanciones locales, atenta potencialmente 
contra la efectividad del control paterno de la sexualidad de sus hijos, y 
en especial de las mujeres. La migración de las mujeres a la ciudad 
significa que sus respectivos varones verán disminuida su autoridad 
sobre ellas y que la incapacidad femenina para defenderse las hará 
peligrar sexualmente.
Lo anterior no significa que las mujeres no estén familiarizadas con 
la ciudad o con la cultura urbana. Todo lo contrario. De acuerdo con la 
división sexual del trabajo, las mujeres chitapampinas son las encarga­
das de vender diariamente en los mercados de la ciudad las zanahorias, 
papas y cebollas que se producen en la comunidad. Todos los días salen 
de la comunidad a las seis de la mañana y viajan a la ciudad en ca­
mionetas pick-up llevando sus q’epis con los productos mencionados, se 
ubican en alguno de los mercados donde tienen “caseras” conocidas, 
pagan por el derecho al sitio a alguna de las municipalidades urbanas y 
a las cuatro de la tarde, después de terminada la venta y luego de com­
25. Dentro de las tareas agrícolas, la de mayor rango es arar la tierra, trabajo exclusivamente 
masculino.
26. Las estructuras patriarcales en Chitapampa también jerarquizan a los varones según sus capa­
cidades de trabajo, las desplieguen o no. Además, el trabajo urbano es más valorado que el 
trabajo agrícola. “Saber trabajar" no necesariamente quiere decir realizar el trabajo, significa po­
der controlar el proceso y tener el poder real para distribuir el producto del mismo.
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prar jabón, kerosene, velas, fideos o azúcar, se embarcan rumbo a la 
comunidad. Los hombres -y  los hijos- las acompañan sólo en la época 
de cosecha, cuando los productos son muy abundantes y se necesita más 
de una persona, no sólo para cargar los “bultos” sino para vender una 
cantidad más grande de productos. Sin embargo, para la percepción 
comunal la venta de productos no significa trabajo. Los hombres enfatizan 
el hecho de que esta actividad la llevan a cabo “sentadas”. Para ellos esta 
tarea es secundaria y derivada pues significa vender el resultado del 
trabajo masculino. Comprar productos para el consumo es visto como 
“gastar la plata” que se ganó con la venta del trabajo de los varones. La 
actividad mercantil femenina es percibida como “muy fácil” y apéndice 
de la masculina.
Otra oportunidad de empleo urbano femenino es trabajar como 
domésticas. La definición chitapampina dominante de esta actividad es 
que se trata básicamente de cocinar, lo que es tan sólo una extensión de 
las tareas domésticas que llevan a cabo en la comunidad. A pesar de la 
subevaluación de este trabajo, es el medio más frecuente utilizado por 
las chitapampinas para ascender independientemente, es decir sin 
intermediación masculina en la escalera étnica y convertirse en mestizas. 
A diferencia de las mujeres indias “que sólo saben hervir papas y hacer 
lahuas” a las mestizas se las valora como “muy buenas cocineras” que 
saben hacer “estofados, arroz y tortas”, razón por la que juegan un papel 
apreciado en las fiestas comunales.
Así, al igual que los varones, las mujeres adquieren status de mes­
tizas a través de la adquisición de conocimientos urbanos. En el cuadro 
anterior también se puede observar que la mayoría de las mujeres está 
“en proceso”. La diferencia es que el conocimiento y empleo que las 
mujeres adquieren en la ciudad no es percibido como “trabajo” y si lo 
es, es menos valorado que el trabajo masculino o se juzga accesorio. Por 
esta razón, las actividades femeninas les confieren a las mujeres poder 
limitado dentro de sus hogares y en las instituciones comunales27.
C o n c l u s i o n e s
En la trama histórica del poder en Chitapampa se entrelazan varias 
hebras entre las cuales la etnicidad ha jugado un papel central; en la 
región, las diferencias étnicas equivalen a diferencias de poder cuyos 
cimientos se construyen históricamente. De haber estado constituidos al 
inicio por la propiedad monopólica de la tierra, tales cimientos se vieron 
amenazados y destruidos por el movimiento social insurgente en las dos
27. Esto no quiere decir que no sean importantes ni percibidas como necesarias. En las conclusiones 
retomaré este punto.
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décadas de mediados del siglo. Hoy el fundamento del poder responde 
a las diferencias entre ciudad y campo. Las diferencias étnicas, luego de 
haber coincidido relativamente con situaciones de clase, (indio=-cam- 
pesino, misti=terrateniente), hoy, en la ideología y en la práctica regional, 
distinguen a ciudadanos de campesinos, aun cuando ni unos ni otros sean 
realmente tales. Los chitapampinos nan construido el poder local en 
relación a la diferenciación étnica regional, desde las alianzas matrimo­
niales con mistis-vecinos-hacendados de las primeras décadas del siglo, 
pasando por las alianzas políticas con la intelligentsia regional insur­
gente de la década del sesenta, hasta la migración intensiva a la ciudad 
y la desindianización como proceso generalizado incluso dentro de la 
comunidad, los chitapampinos han construido el poder comunal en 
relación con la diferenciación étnica regional. El proceso ha ido desde 
aceptar la condición de indígenas -esto es, de inferiores culturales- 
hasta rechazar tal condición mediante la desindianización, primero indi­
vidual y luego colectivamente.
Los comuneros de Chitapampa distinguen entre sí a indios, mestizos 
y aquellos a medio camino entre ambos, en un lenguaje bastante elo­
cuente, personajes “en proceso”. En la comunidad, las relaciones entre 
comuneros, varones y mujeres, se organizan siguiendo líneas patriarcales 
que, modificadas según el ritmo regional, han sido reorganizadas por los 
chitapampinos apropiándose de la diferenciación étnica imperante en la 
zona para explicar los mecanismos de poder dentro de la comunidad. 
Los comuneros se integran así dentro del acuerdo regional cusqueño 
según el cual el indígena es inferior al misti; el costo de apropiarse del 
acuerdo ha sido incorporar en el seno de la comunidad la violencia que 
supone la condición de indígena en el Cuzco. La respuesta a ello es la 
negación de tal condición con la frase “en proceso” que, sin embargo, 
supone la condición de inferioridad como antecedente al cual se puede 
“regresar” momentáneamente y en contextos cerrados, en los que los 
rasgos de la cultura cotidiana de las personas se conocen íntimamente. 
Con esto quiero decir que, si bien es en la ambigüedad del acuerdo 
regional que se aceptan superioridades e inferioridades étnicas, es en la 
intimidad de las relaciones donde se realizan las decisiones acerca de 
quién es y quién no es indio o misti. Debido a que la definición de la 
capacidad de trabajo de los individuos es central a la distribución de 
etnicidades, el género se convierte en eje fundamental, junto con la 
estratificación económica, para la construcción de jerarquías étnicas 
dentro de la comunidad e incluso en el marco de unidades domésticas. 
Así, si las estructuras patriarcales utilizadas en el proceso de colonización 
supusieron la feminización de poblaciones indígenas, el proceso inverso, 
llevado a cabo dentro de los confines del patriarcado moderno ha su­
puesto -y  lo sigue haciendo- la indianización de las mujeres.-
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“Las tres holandesas”. Acuarela, 1905.
LOS CHISMES
M a rcela  L ag  a r d e *
L as mujeres creen en los chismes, tienen fe en la fuerza mágica, incontrolable y eficaz de la palabra. Creen en la veracidad de lo 
contado, y en la apreciación que hacen los demás sobre ellas mismas, a 
partir del chisme.
La magia del chisme se encuentra en su poder trasgresor del tiempo: 
si con la palabra se modifican los hechos sucedidos, el pasado no existe 
y, si con la palabra se conjura, se previene o se impide algo, el futuro se 
anula por la inmediatez y por su influencia en el presente. Su poder 
transformador de hechos sucedidos es enorme y se logra a partir de 
modificaciones introducidas en el relato.
Las mujeres alimentan así la creencia mágica de poder cambiar la 
realidad casi con su voluntad. Esta creencia no es tan descabellada; 
encuentra su soporte en la generalización a partir de la evidencia de 
cambios logrados al relatar los hechos con dolo, o incorporando una 
mentira, o un pequeño agregado. Saben también, que pueden trastrocar 
la realidad al divulgar secretos propios o ajenos a personas que con su 
posesión, adquieren poder.
El chisme es un espacio cultural de las mujeres, se da entre ellas y 
su finalidad es influir en el curso de los acontecimientos mediante el 
poder de la palabra. Es una forma de literatura. Al chismear, la mujer
* Texto extractado del libro Madresposas, monjas, putas, presas y locas. Estudios de los cautive­
rios femeninos. Universidad Nacional Autónoma de México, México, 1990.
** Marcela Lagarde, antropóloga mexicana, trabaja en la Universidad Nacional Autónoma de 
México.
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elabora una representación intelectual de los hechos, crea su propia 
versión, recrea ideológicamente el sentido común, e intercambia con las 
otras, un saber cuyo poder radica en la distorsión intencional de* la 
realidad apreciada. Para que haya chisme tiene que darse ese traer y 
llevar, debe haber un vaivén en que una trae cierta información A y la 
otra la regresa o la difunde, la lleva reelaborada como A’. De manera 
mágica lo traído se transforma, lo llevado difiere del original.
chismear = A -A ’
Ese llevar y traer se conoce también como comadreo y a su acción 
como comadrear, porque en el pasado de manera generalizada, y en la 
actualidad en los casos de mayor opresión o de menor libertad para 
entablar relaciones, las mujeres sólo tienen por únicas amigas a sus 
comadres. Su encuentro significa desde luego el intercambio y debió ser 
tan notorio que la acción de chismear adquirió el nombre de las pro­
tagonistas.
El lenguaje del chisme gira en tomo a códigos cifrados en refranes 
que sintetizan el pragmatismo mágico del sentido común. La sabiduría 
contenida en los refranes permite concluir, conjurar, prever, exorcizar y 
maldecir; ajusta la visión de cada hecho a la aplicación que cada una 
hace de la concepción del mundo dominante.
En ese sentido, el chisme es uno de los medios para consensuali- 
zar el estereotipo de feminidad vigente en sus diversas variantes; sirve 
para aprender ideología y para interiorizarla: esa ideología normadora 
del comportamiento cotidiano, personal, directo que enseña a la mujer lo 
que se espera de ella y lo que puede hacer, lo que está permitido y 
prohibido, como una enseñanza que se prolonga sobre lo que aprendió 
cuando niña en la casa, de las más variadas fuentes: de su madre, de la 
familia, de la radio y de la televisión; en la escuela y en la iglesia.
El chisme es una relación pedagógica maternal entre amigas; en 
ella, cada una juega de manera indistinta el papel de educanda o de 
maestra, de madre o de hija, de acuerdo con el asunto a tratar. Es una 
experiencia emocionante, en la que se involucran de manera total, las 
mujeres están siempre dispuestas a aprender de otra mujer, a oir su 
experiencia.
El aprendizaje es sencillo y accesible porque trata de acontecimien­
tos concretos, relatados en el lenguaje íntimo y coloquial de la vida 
diaria, porque tiene una secuencia temporal y su lógica formal sigue el 
método implacable de razonamiento del sentido común basado en la 
relación unívoca causaefecto.
- " . . .  pongám onos al corriente”
El chisme transmite una ética y una moral. Debido a su carácter 
aleccionador, contiene siempre como elemento estructural implícita o
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explícitamente una moraleja: la mujer que relata algo ocurrido en que le 
fue mal, o por el contrario, en que consiguió sus fines, se pone como 
ejemplo a quien la escucha para que aprenda de la evidencia viviente a 
no equivocarse, o los caminos adecuados para acertar.
La consolidación del consenso a la feminidad implica que el chis­
me tenga también cualidades coercitivas: contar algo de alguien, puede 
significar en sí mismo, una sanción y una sentencia social, la pena está 
en el ridículo o en el descrédito y la inculpada comienza a expiarla en 
el momento mismo de ser objeto del:
chisme = castigo
Urdir y contar bien un chisme, decirlo en el momento y a las 
personas adecuadas, tiene tal poder que permite utilizarlo como arma: 
con él puede lograrse que la persona agredida caiga en desgracia al ser 
víctima de los males provocados de manera intencionada. Las penas que 
impone el chisme incluyen desde luego, diversas formas de segregación 
social como la llamada “ley del hielo” que consiste en quitarle la palabra 
e impedirle la participación en el chisme, la exclusión de ciertas acti­
vidades de grupo o, en definitiva retirarle la amistad.
La medida de la eficacia política del chisme es relativa y debe ser 
evaluada en cada caso ya que, así como se desencadenan hechos a 
voluntad de las chismosas, sucede que la exceden o que, a pesar de todos 
los vaticinios, no ocurre nada. Sin embargo, ideológicamente el chisme 
goza de un gran desprestigio social basado en el temor que genera la 
creencia en su eficacia e infalibilidad, y la utilización de algunos medios 
como la mentira y la extemalización de sentimientos y actitudes consi­
deradas negativas como la agresión. El hecho que sean expresadas por 
quienes deben ser honestas, dulces, acogedoras y buenas, resulta intole­
rable. Lo que se califica entonces, no es al chisme sino a las mujeres que 
se atreven a violentar los tabús de su personalidad.
La fuerza de las palabras de quien chismea, radica en que la mujer 
requiere ser reconocida. Ser objeto del chisme significa, en este sentido, 
cobrar existencia, ser protagonista en los labios, en los pensamientos y 
en los sentimientos de las otras. La vida se va hilvanando al ser contada, 
reinterpretada en esta rica experiencia subjetiva de las mujeres. Si lo 
vivido no es elaborado, no deja de ser un sueño.
De acuerdo con el contenido, con lo dicho y lo no dicho, el re­
sultado puede ser la incorporación de valor a la autoimagen y a la ima­
gen social de la mujer, o la descalificación, el descrédito e incluso el 
ostracismo que la acerca a la muerte cultural.
El efecto destructivo al ser motivo de un chisme ha sido acuñado en 
la fórmula figurativa: andar de boca en boca. Cuando se dice de alguien 
que anda de boca en boca se hace un juicio negativo, se implica que lo
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ocurrido ha sido tan grave que todos lo comentan, lo critican. A la in­
versa, quien abusa de ellos para descalificar a la amiga rival o a la ene­
miga:
-Es una chismosa. No se puede decir nada enfrente de ella, porque 
todo el mundo se entera.
-La muy chismosa me enredó con sus cuentos.
La mujer cree en el chisme, lo fomenta, lo disfruta, lo sufre y lo 
crea. Es el campo y el instrumento a la medida de su resentimiento y de 
su venganza: lo lanza como arma contra los demás y teje historias que 
la protegen como talismanes contra la acción dañina de otros chismes. 
Las mujeres no ponen en duda la validez y el poder del chisme que las 
envuelve y les devuelve su propia imagen engrandecida, al depositar sus 
cualidades negativas en las demás. Su imagen destazada corrobora que 
quienes están mal son siempre las otras. El carácter nocivo del chisme 
queda plasmado en la lengua con el significado principal que se le da en 
el sentido común, como noticia con que se pretende indisponer a unas 
personas con otras.
Como actitud básica las mujeres, en efecto, creen en el chisme, a la 
vez que no creen algunos chismes específicos, porque son exagerados, 
o porque no concuerdan con ciertas expectativas. Elaborar chismes, 
contarlos y lograr con ellos la manipulación de los demás, en el sentido 
dado a las órdenes ocultas en sus contenidos, implica seguir normas, 
usar códigos, ser fiel a una ética. Para las mujeres, chismear es una ex­
periencia psíquica y literaria, con características estéticas: es todo un 
arte.
Afirmar que el chisme es una práctica, un espacio, una forma de 
comunicación entre mujeres, o sea, atribuir al chisme una connotación 
femenina, no significa que los hombres no chismeen o que no haya 
hombres chismosos. Pero lo que ellos hacen, se sanciona culturalmente 
como plática aunque tenga el sentido de información, de distorsionar, de 
manipular, de recrear la realidad. No es chisme, por el diferente lugar 
que tiene esta forma de comunicación para cada uno de los géneros, por 
lo que se atribuye de manera sexuada a cada cual y, porque se concibe 
a los hombres de manera estereotipada como creadores positivos. En sus 
pláticas son capaces -aun en la competencia, pero desde el poder-, de 
establecer alianzas, de dar y recibir solidaridad, de mantener lazos y 
respetar normas más o menos inviolables de convivencia. Y lo hacen con 
el objeto de alcanzar fines, sumando esfuerzos y voluntades.
No es el caso de las mujeres que participan en el intercambio vital 
a partir de la soledad de la opresión: de la dependencia en relación al 
poder y a los poderosos que las lleva a vivir en la más fuerte competencia 
individual contra todas las demás. Desde ese sitio en la vida, el chisme 
no es algo más que las mujeres hacen entre muchas otras actividades y
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formas de relación, como podría ser para los hombres; significa mucho 
más. Para ellas es una de las pocas posibilidades de encuentro con las 
amigas-enemigas para sobrevivir, a la vez que la posibilidad de tener en 
ellas un espejo en el cual mirar su imagen y existir.
La cultura patriarcal y sus representantes los hombres ven mal al 
chisme y su valoración negativa permea la sociedad: es malo ser 
chismosa, y lo peor que se le puede decir a alguien que pretende la 
confianza de los demás es:
pero ¡qué chismosa eres!"
Al hombre que platica con cierto doblez, que usa la palabra con 
estilo de las agresiones verbales veladas de las mujeres, se le dice chis­
moso, con un dejo de acusación de homosexualidad, como un insulto, 
por ponerse peligrosamente cerca de las mujeres, hasta el punto de ser 
confundido con ellas.
La fuerza material y el poder del chisme se fundan en su capacidad 
para influir de manera real en la vida, a causa de la absoluta credulidad 
de las mujeres: a su disposición a creer en todo, en particular a creer en 
todo lo negativo que desvalorice a las otras mujeres. Por consiguiente, 
a otorgar valor de verdad a todo lo negativo que se diga sobre ellas 
mismas. El daño se logra porque la mujer necesita una imagen social 
intachable de acuerdo con las normas y valores de su grupo o del grupo 
al cual se propone acceder. Si su imagen es cambiada, o si es divulgado 
algo inconveniente, los demás la mirarán influidos por la palabra. Ella 
no será la misma.
La palabra reviste así, en la boca de la chismosa, la fuerza de lo 
sagrado: su poder transforma la realidad. Lo sucedido sólo existe para la 
mujer si es conocido por el otro, sabido y pensado por el otro, quien 
devuelve ese conocer con el reconocimiento vital, con la mirada. Con­
forma así en los demás, parte de una imagen literaria de sí misma, se 
convierte en personaje. Su vida adquiere una nueva densidad.
Por eso la mujer es la primera en hacer chismes con y contra sus 
enemigas y sus aliadas: expresa su confianza de amigas y la enemistad 
social de las mujeres. El objetivo es lograr el engrandecimiento de la 
autora que se erige en estereotipo de la norma, en prototipo del buen 
actuar y del buen juicio. Para conseguirlo sigue la vía de la descalificación 
y de la comparación expuesta o implícita con los demás:
-  ... me contó fulanita que...;
-  ... me dijo zutana que no lo dijera, pero...;
-  ... entonces yo le dije...;
-  ... ¿ya vieron a perengana cómo...?
Aunque la temática es variada, se chismea sobre el acontecer; sobre 
la vida cotidiana inmediata percibida en la experiencia directa, porque la 
percepción y la ubicación de la mujer en el mundo no traspasa de manera
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sustancial esos límites. La vida cotidiana la contiene, es su espacio de 
vida, del amor, de la muerte, de su realización; a pesar de lo cual tiene 
una relación de extrañamiento, de enajenación con lo que acontece en 
ella o deja de suceder. Existe una distancia entre ella y la vida: en tanto 
que no es protagonista, todo escapa a su intervención. El acontecer le 
resulta extraño, ajeno y poderoso; está bajo su influjo, no puede explicarlo 
con su visión del mundo fragmentada, inmediatista y pragmática, do­
minada por la creencia mágica y por la fe. De la misma forma en que no 
le es posible poner la existencia bajo su dominio.
Sin embargo, por medio de la palabra, la mujer puede intervenir en 
la vida. En un nivel simbólico, la transforma al reelaborar el relato y 
hacer una nueva presentación para ser contada, accionar con la palabra 
sobre lo real concreto y destruir o crear, manipular, como no se atreve 
a hacerlo con otro tipo de acciones. Consigue asimismo, ser amada como 
sólo puede ser amada la mujer en los cuentos y en los mitos. De manera 
contradictoria con otros intentos de influir en el acontecer, las cosas 
suceden en el chisme por su accionar: “ ...le dije, y sucedió...”.
El criterio de verdad no existe en el chisme. La mentira es uno de 
los ingredientes básicos en la composición básica de lo que se cuenta. 
No es que la mujer mienta, así, llanamente. No. Si cuenta hechos no ocu­
rridos, lo hace para que, al menos en el relato, adquieran realidad y con 
la conciencia de que lo dicho, aun cuando no sea cierto existe en la 
imaginación, en la voz y empieza a actuar desde ese momento:
-  ... si algo se dice, algo hay...
La mujer, que no se atreve a tomar la palabra en una reunión de más 
de dos, aguza su inteligencia y transforma la realidad con sus palabras 
mágicas. Interviene como lo hacía cuando niña con sus conjuros, a la voz 
de “entonces, que esta cajita era una montaña”, o, “juguemos a que eras 
la maestra”. Mediante el juego y el chisme puede inventar y traer otros 
mundos al presente, concretar la fantasía, enderezar la historia. Con unas 
palabras mágicas, con un abracadabra transformador del tiempo, del es­
pacio y de los seres, la mujer ejerce una de sus más valiosas cualidades: 
el poder de la palabra.
Ese poder -experimentado por quien no lo tiene ni en la sociedad, 
ni en la relación próxima con los demás, ni respecto a sí misma-, es 
creado por la mujer a partir de su debilidad social y política para 
participar en los complicados mecanismos del poder. Por eso tanto el 
juego como el chisme son vividos como experiencias de carácter mági­
co: con su lenguaje propio, sus códigos y sus rituales es posible influir 
en la realidad inmediata. La otra realidad, la de infinitas dimensiones 
que contiene a ésta de pequeñas o de grandes acciones, la que finalmente 
la explica, permanece ininteligible e inaccesible para ella.
El enfrentamiento entre las posibilidades de acción de las mujeres
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en ambos niveles de la realidad -la  suya próxima, su universo tangible 
e inmediato, y la social, extraña y ajena-, les crean una de sus más 
dramáticas contradicciones: la conciencia de tener poderes mágicos, casi 
absolutos, frente a la conciencia de carecer al mismo tiempo, del más 
mínimo poder sobre su propia vida. Su influencia chismosa desarrolla en 
ellas la creencia vana de haber modificado la realidad exterior, lo social, 
la historia: los ámbitos en los cuales se siente ajena.
En su conciencia, la realidad se limita al estrecho espacio de su vida 
personal, su familia, sus amigos, sus vecinos y sus circunstancias, es 
decir, al espacio propio, natural de la mujer. La sociedad, la historia y 
el Estado nunca aparecen en el mismo plano de realidad y de apro- 
piabilidad que lo inmediato, ni tienen en la conciencia de la mujer -  
basada en la ideología patriarcal-, conexiones posibles con su propia 
vida. Lo trascendente, lo público, la historia, no le pertenecen; porque en 
verdad, en la concepción del mundo que le explica la vida carecen de 
interés, le son ajenos. Son los espacios impenetrables de los hombres, a 
ellos pertenecen. Ellos son el centro de las conversaciones chismosas: lo 
que se debe alcanzar, a quienes se precisa seducir para lograr y mantener 
su cercanía, por medio del robo, del hallazgo o de la recuperación. El 
poder del chisme gira en tomo al objetivo vital: los hombres, a quienes 
se ama y quienes tienen el poder de hacerles cosas a las mujeres.
Pero los chismes más cotizados son sobre otras mujeres, porque se 
envidian y se odian, porque se temen como rivales potenciales que 
pueden quitarse los hombres reales o ficticios, existentes o esperados. 
También chismean sobre sí mismas para demostrar que son distintas, 
para distanciarse unas de otras, para ser únicas. Diferentes como 
individualidades pero iguales como género.
En este último sentido, el chisme es una lengua franca y como tal, 
es un sello de identidad entre las mujeres: contar chismes permite que 
cada una sea aceptada en el mundo sectario de las otras. Con esta 
moneda se adquiere carta de ciudadanía, se puede ser como todas. La 
acción de la palabra permite así, mediante el rito, en cada ocasión, la 
afirmación de las mujeres en su individualidad y la reproducción de su 
ser genérico.
El chisme es un espacio de comprensión y de identificación, en el 
que cada una comparte con las demás los motivos, los placeres y los 
desaciertos de su vida cotidiana. En él adquieren conciencia de que a las 
otras, a veces, les ocurre lo mismo. El chisme las confronta y les permite 
una operación de síntesis intelectual, a partir de la homologación de ex­
periencias dispersas e inconexas, muchas veces no elaboradas hasta ese 
momento. Es también el ámbito ideal de las denuncias y de las confe­
siones. Por su conducto, la engañada se entera, en boca de su mejor ami­
ga, de que su hombre anda con otra, y es ella desde luego, la última en
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saber lo que era un secreto a voces.
Como todas las prohibiciones el secreto contiene su antídoto. Se 
trata del chisme por su cualidad de realizar la socialización pública de 
los secretos, de las cosas que deben permanecer ocultas para evitar su­
frimientos, o para proteger a alguien. Por eso, los secretos de los chismes 
se llaman secretos a voces. Sólo la aludida está en la ignorancia hasta 
que otra, por amistad, se lo dice. Así, con el poder de la palabra, se puede 
ocasionar la terminación de un noviazgo, un divorcio o cualquier clase 
de sufrimientos, a la sorprendida.
Es evidente la importancia y la fuerza de la palabra en una cultura 
de moral doble y caleidoscópica. En ella, el secreto y el desconocimiento 
de ciertos hechos por ciertas personas, es clave para mantener las rela­
ciones personales. La denuncia cobra fuerza y actúa sobre los hechos, se 
convierte en un elemento más que entra en acción al poner al descubierto 
lo prohibido. En ese sentido, el chisme es una práctica que desacraliza 
la transgresión de los tabúes (la poligamia, la infidelidad, la lujuria), y 
la conduce al develarla, al límite de su resolución.
Como espacio de expiación, el chisme es el encuentro de mujeres 
que se confiesan sentimientos inadecuados, vivencias reprobables, actos 
impropios con los demás. La certeza en la intercambiabilidad de los pa­
peles permite a la confesante descargar su culpa con la otra, en un acto 
de igualdad: la conciencia y el hecho de que la interlocutora es siempre 
una igual, es uno de los principios gratificantes del chisme. La confesión 
hace posible aliviar el dolor y la angustia ocasionados por la culpa de 
haber pensado, sentido o actuado de una manera sancionada negativa­
mente por la moral y las costumbres.
Las confesiones contienen también, referencias a hechos de otras 
personas, grandes secretos difíciles de soportar de manera individual. 
Contarlos permite a la dueña del chisme compartir con otra la pesada 
carga del secreto. Así, es posible para ambas, adquirir estatus: una por 
poseer el chisme, la otra, por haber sido distinguida como cómplice.
Porque los chismes son posesiones que se intercambian y tienen 
valor establecido de acuerdo a una jerarquía organizada en tomo a lo 
implicado, lo permitido y lo prohibido, lo verosímil y lo increíble. Entra 
en la circulación de los valores que intercambian las mujeres y también 
hacen uso de ellos como moneda que entregan a los hombres para 
procurar sus favores. Sirven para hacer amigas y comprar enemigas, 
para ingresar en grupos sectarios y cerrados de mujeres y permanecer en 
ellos, para recuperar bonos perdidos por errores pasados, y para mani­
pular a los demás y lograr que actúen en determinada dirección. La 
magia del chisme consiste, además, en su valor como posesión, lo que 
en el mundo de las mujeres -caracterizado por la pobreza, ya que todo 
en ellas es natural-, significa poseer un valor social:
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-  "... ¡les traigo un chisme, que ni se imaginan...!"
-  "¡Cuéntalo todo!”
Los espacios para hacer un buen chisme son de lo más variado: la 
casa, la salida de misa, la escuela, la fiesta del pueblo, la oficina, un 
velorio. Con la vecina, so pretexto de resolver alguna contrariedad 
doméstica; en la calle al ir al pan, a dejar a los niños a la escuela; en el 
mercado, con la marchama de la fruta. Otras chismean en las tiendas, 
cuando van de compras o al molino. En el salón de belleza la peinadora 
goza de alta reputación: atenta escucha, es portadora de muy variados 
chismes; mejor que un noticiero, sobre todo por sus editoriales y co­
mentarios; es una gran chismosa.
En el té canasta, entre apuestas, se plantean las bodas, o se lleva a 
la mesa la noticia más fresca. Al ir al río a traer agua (cuentan que unas 
mujeres destruyeron unas modernas instalaciones con hidrante y todo, 
porque al no tener que ir ya por el agua fuera del pueblo, en un lugarcito 
apartado de las miradas, perdieron su espacio y el tiempo destinado al 
encuentro, al chisme). En el parque, en las juntas de las escuelas y en los 
recreos, en las fiestas infantiles. Es bien sabido que jugosos chismes han 
circulado en plena misa. En cualquier reunión o encuentro casual que 
junte a más de dos, se monta un buen chisme, aunque las involucradas 
no se conozcan, ni hayan sido presentadas, es más, aun cuando no hablen 
la misma lengua.
La sociedad, dividida en ámbitos genéricos excluyentes, refuerza la 
creación y recreación permanente de este espacio exclusivo para muje­
res. En las reuniones familiares o de amigos, en la casa, en las fiestas de 
desconocidos, los participantes siempre se organizan, como si alguien 
diera la orden, en grupos genéricos y de edad: los niños con los niños, 
a jugar allá afuera; las señoras y las mujeres jóvenes en la cocina o en 
algún otro sitio, aparte de los hombres, quienes ocupan un lugar central 
en tomo a la bebida, a la televisión y a la comida, que preparan y sirven 
las mujeres.
Aun en un baile o en una fiesta en que se esté viviendo algo 
importante, y más en esa circunstancia, la mujer aprovecha cualquier 
momento para ir al baño y contárselo todo a otra mujer, de preferencia 
a una amiga, que esté al tanto de los hechos; pero si no hay, no importa: 
cualquier situación de vida, para trascender, debe ser comunicada -con 
pelos y señales- a otra mujer. Aunque sea una desconocida, basta que 
sea mujer, porque todas están dispuestas al chisme y su lenguaje les es 
conocido, sobre todo porque sólo una mujer puede comprender a otra 
mujer y, con su escucha transformar lo vivido en realidad. Contar con 
una testigo permite saber que los hechos no estaban sólo en la imaginación 
y asegurar su veracidad al compartir con otra lo ocurrido.
Con la palabra, la vivencia se valoriza al ser socializada como
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conocimiento del pasado o del futuro, como aprehensión de sí misma en 
el tiempo, por mediación de los demás, representados en la testigo- 
escucha.
El correlativo de las revistas femeninas en las que se cuentan los 
chismes de las estrellas y de la alta sociedad, el tabloide de las mujeres 
es el chisme: su información, sus noticias, sus recomendaciones, lo que 
ellas quieren comunicar y cómo ellas lo hacen, no tiene lugar en los 
medios masivos públicos, sino cuando están ligados a prácticas, ritos, 
fiestas y celebraciones de cierto tipo: en los sociales de los periódicos, 
o cuando la violencia y las prohibiciones sociales las llevan a la nota 
roja. Pero en ningún otro espacio de comunicación pueden ser transmitidas 
las necesidades y las fantasías de las mujeres, porque no se trata sólo de 
transmitir información neutra: se requiere, además, establecer alianzas, 
mantenerlas, reforzarlas o romperlas a partir de su complicidad.
Las relaciones entre las mujeres son por demás contradictorias: de 
manera compleja se articulan alianzas y enemistades al mismo tiempo y 
hacia las mismas mujeres individuales. A pesar de la ideología amorosa 
sobre la amistad entre mujeres, como algo que sucede naturalmente entre 
iguales, sus relaciones están marcadas esencialmente por la competen­
cia, cargadas de gran hostilidad cuya huella debe buscarse en el miedo 
que se deriva de la rivalidad. Así las cosas, establecer relaciones de 
alianza y complicidad con otras mujeres es un hecho de valor inestimable 
y ellas lo saben mejor que nadie.
El chisme abre la posibilidad del encuentro y de la satisfacción de 
la necesidad amorosa entre ellas, porque reúne características de comu­
nión e intimidad femeninas que no se encuentran en otros campos de la 
cultura.
Relaciones de poder, divulgación de noticias y de informes, ámbito 
de denuncias y confesiones, espejo y espacio amistoso de satisfacción 
afectiva, son características del chisme que permiten comprender tanto 
la enorme afición que le profesan las mujeres, como la reacción de 
escozor que provoca en los hombres. Sin embargo, el chisme no tendría 
ningún valor social si sólo se mantuviera como vivencia subjetiva e 
individual, pero lo tiene, a partir de su carácter político como práctica 
intelectual que incide mediante la palabra, sobre la realidad.
A través del chisme las mujeres se transmiten de una a otra -en  
cadenas y redes interminables, en lo que constituye un complejo sistema 
de comunicación-, sus recetas para sobrevivir, su saber, su filosofía 
mediada por sus afectos y su erotismo. En ese sentido el chisme es un 
espacio amoroso privilegiado entre las mujeres. En su encuentro apren­
den a reaccionar, a comportarse, a salvar situaciones insalvables, a ma­
nipular.
La palabra femenina se especializa en expresar y transmitir la
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cultura, aunque no de manera completa y global, sino sólo aquella parte 
circunscrita en los modos de vida, y en las concepciones del mundo a los 
que tiene acceso la mujer.
En la parcela de cultura que le corresponde, que se comunica en el 
chisme, tiene un espacio central la concepción sobre la mujer misma. 
Unas a otras, habla y habla, las mujeres se enseñan a ser mujeres con las 
pruebas irrefutables de los hechos, con lo acaecido en sus vidas, usán­
dose a sí mismas a manera de ilustración de lo que para ellas es 
universal.
El contenido de esta experiencia pedagógica va desde cómo seducir 
a fulano; cómo mantener en la casa a zutano que ya tiene una amante, 
o lograr en cambio el divorcio del amante; hasta los tés necesarios para 
quitarles las pesadillas a los niños; cuál es la mejor peinadora y cuáles 
son las ofertas del momento, o las recetas de cocina. Cuando niñas es 
invariable iniciarse en el chisme -con todos los rubores y las penas, bajo 
el rubro de “cómo nacen los niños”- ,  en la sabiduría infantil sobre 
la sexualidad.
Más allá de la diversidad de temas, hay un hilo conductor en ellos: 
todos giran en tomo a las funciones, las relaciones, las actitudes del ser 
esposa-madre, en cualquiera de sus variantes. Siempre se trata de la 
relación con los otros, de sus cuidados y de sus favores. Así, las pláticas 
que conforman el chisme, constituyen un rito pedagógico que consiste 
en la transmisión de las pautas, las normas, las reglas de comportamiento 
social y de los límites de la feminidad, ajustados a las situaciones 
particulares.
A pesar de que algunos chismes no tienen la suficiente calidad y de 
que las mujeres sean cachadas en el chisme -porque se exceden en las 
distorsiones o en la expresión evidente de su agresión-; a pesar también 
de que la sociedad y la cultura dominante desvalorizan por completo al 
chisme como una práctica antisocial y detestable, por ser cosa de 
mujeres y por su enorme poder real; a pesar finalmente de que las 
mujeres -que lo elaboran literariamente, lo transmiten o lo escuchan- 
son satanizadas y descalificadas por los hombres y por ellas mismas 
como chismosas. A pesar de todo, las mujeres siguen chismeando: para 
encontrarse, para saber e intercambiar sus saberes, y para tener un 
espacio en el cual les es posible ejercer el poder.
Como todas las prácticas políticas ejercidas en el ámbito ideológico, 
el poder del chisme no se limita al nivel simbólico de las representacio­
nes, por el contrario, es con mayor o menor eficacia, una fuerza material 
que actúa sobre los hechos. No es sólo un discurso: con su mediación, 
la mujer es capaz de destruir o de crear, con la acción de sus juicios, con 
sus capacidades intuitivas e inventivas; es decir, con sus devaluadas 
capacidades intelectuales y emocionales.
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En otros ámbitos de la comunicación, los juicios de las mujeres no 
tienen cabida y son descalificados por emocionales, por distorsionadores, 
porque expresan su ignorancia, o muestran que, en definitiva, están 
locas. La eficacia de su voz frente a la falta de efectividad de sus accio­
nes refuerza en ellas la base mágica, la fe y los mecanismos mágicos en 
los que descansa su conciencia.
El chisme debe ser hecho con tal precisión y delicadeza, que las 
distorsiones no deben poner en cuestión la credibilidad de lo afirmado. 
Las críticas deben ser sutiles, hechas desde la magnanimidad de quien 
comprende al otro; con ese proceder, se señalan con simpatía las fallas, 
para hacerlas desaparecer y, con ello se logra subrepticiamente, mag­
nificarlas. Si la agresión no es descubierta, el chisme habrá cumplido 
uno de sus objetivos.
Es evidente que el chisme está devaluado. Decirle a alguien que es 
o parece una chismosa, es uno de los peores insultos, en particular mas­
culinos, lanzados contra las mujeres. Pero, ¿a qué se debe tanto problema, 
cuál es el conflicto y por qué el miedo? Tal vez se deba, en parte, a que 
el chisme supone la reunión de por lo menos dos mujeres, y ni hombres 
ni mujeres las soportan porque sienten temor de que entre ellas los vean 
tal cual son. A eso se añade el temor a la agresividad característica de 
la crítica chismosa y, finalmente, lo más preocupante es que las mujeres 
se sobrepongan a la rivalidad y se vuelvan cómplices. Lo que más temen 
los hombres y las mujeres, es decir, lo que está absolutamente proscrito 
en la cultura patriarcal, es la alianza entre mujeres.
Por eso los hombres descalifican las actividades comunes de las 
mujeres, sus preocupaciones y todo lo que tiene que ver con sus intereses 
privados. La cultura proporciona el chisme, con su connotación negativa, 
como pretexto para la descalificación global de las mujeres; por eso los 
hombres desprecian el chisme y lo aprovechan para evidenciar que 
consideran deleznables e intrascendentes las pláticas sobre pañales, 
sobre criadas, sobre trapos, y sobre todas esas cosas de las que hablan 
las mujeres. Por eso, las reuniones femeninas en las que no se va a hacer 
nada más que platicar son menospreciadas. A ellas las designan chismo­
sas, exorcizan el contenido de su encuentro, las disuelven y pretenden 
escapar a su poder.
El poder de la palabra y el rito en tomo al chisme, crean un hálito 
particular, una intimidad entre las mujeres, y conforman un espacio 
idóneo para su encuentro. Juntarse para hablar, hablar y hablar, para 
hacer comentarios o emitir opiniones, para mantenerse informadas sobre 
los aconteceres de los demás, para conocer la opinión de las otras sobre 
las personas y los hechos, para configurar su propia identidad.
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D o ñ a  C a r o l in a
T rad ició n  o r a l , im a g in a rio  
FEMENINO Y POLÍTICA
I m eld a  V eg a  - C e n t e n o *
E l imaginario colectivo es el conjunto de imágenes simbólicas y de representaciones míticas de una sociedad. Gracias a este conjunto de imágenes la sociedad explícita inicialmente su cultura. Esto no 
significa que todas estas representaciones -y  la forma cómo fueron 
construidas- sean conscientes en el mismo grado para todos los miem­
bros del grupo. El imaginario colectivo constituye un elemento esencial, 
pero ambivalente, de la cultura; pues es a la vez motor y freno de la 
dinámica social1.
Las sociedades viven dentro de este universo de representaciones 
simbólicas y se adhieren -mediante las explicaciones que les aporta su 
medio cultural- a interpretaciones del mundo y de la historia, que no son 
necesariamente reales, pero que les son verosímiles2. El imaginario co­
lectivo está construido en base a un conjunto de símbolos cuya sig­
nificación y jerarquía significante han sido previamente decididas por el 
arbitrario cultural, esto es, la forma cultural compulsiva que selecciona 
y organiza el sentido de los símbolos, arbitrario que encontrará su jus­
* Imelda Vega-Centeno, antropóloga peruana.
1. Durand, G., Les structures anthropologiques de l'imaginaire, París, PUF, 1963.
Marlie, Ph. La construction de l ' imaginaire, Bruxelles, Dessart, 1967
2. Vega-Centeno B. Imelda, “Cultura y política: la simbólica popular aprista" y “Verosímil popu­
lar... En: Aprismo popular: mito, cultura e historia. Tarea Editores, segunda edición, lim a 
1986. Caps. II y ni. Véase también “Cultura, ideología e ideologías políticas". En: Ideología y 
cultura en el aprismo popular. Tarea y F.F. Ebert editores, Lima 1986.
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tificación última en la esfera de lo religioso, sacralizando de esta manera 
lo político3.
El imaginario social de nuestras sociedades mestizas latinoamerica­
nas presenta no sólo la riqueza de aquello que se ha dado en llamar el 
“encuentro de culturas”, sino que evidencia la violencia subyacente, y no 
resuelta, que produjo el hecho colonial. El proceso cultural del mestizaje 
no es sencillo, es contradictorio, largo y ambivalente.
Como una muestra de esta construcción cultural, presentamos el 
relato de Doña Carolina, anciana de 80 años (1981). Sus padres y ella, 
así como sus hijos, son oriundos del valle de Chicama, ha crecido y pasó 
casi toda su vida en el Complejo Agro-Industrial da Cartavio; esposa y 
madre de cañero, ha sido desde los años veinte activista de los Comités 
de Damas en apoyo a la lucha y organización del sindicato. Su militancia 
política data de 1930 y desde entonces lucha como “aprista de corazón”, 
según su propia y personal expresión. Aunque con poca instrucción, ella 
y su marido han logrado que sus cuatro hijos sean profesionales (mandos 
medios), de lo cual ella está orgullosa y por lo demás, agradecida al 
Partido.
Les proponemos en primer lugar, escuchar a Doña Carolina, su 
historia y experiencia personal, y luego, presentaremos un ensayo de 
sistematización de algunos elementos de este contradictorio imaginario 
cultural en tomo a la mujer y la política.
E l  r e l a t o  d e  D o ñ a  C a r o l in a
El personaje
“Cuando vino el Jefe, cuando salió de su destierro, vino para acá, 
le hicimos un recibimiento enorme, Cartavio todo se volcó cuando él 
entró. Todos: ancianos, jóvenes y niños, fuimos al recibimiento del Jefe. 
Pero yo he tenido referencias del Partido desde la edad de 20 años, por 
varios compañeros, pero ya después cuando ha venido el Jefe para acá, 
ahí ya quedó grabado en mi corazón4.
Hemos tenido bastantes luchas, porque cuando se fundó el primer 
sindicato, que fue en la calle Ramos, se podría decir que se hizo clan­
destinamente, porque los patrones no querían nunca5. Después me fui a 
Chimbóte, estuvimos cuatro años, también fuimos a la lucha del Partido, 
en Chimbóte tuvimos compañeros y allí nos daban regalos para los
3. Girard, R., La violencia et le sacré, Gasset, París, 1972. Véase también: Moscovici, S. La societé 
contre nature, París, UGF 10/12, 1972.
4. Nótese que la referencia al jefe siempre es afectiva.
5. La lucha es claramente enfrentamiento violento con los patrones.
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pobres, para los niños; y, la gente contenta, entusiasmada con el Jefe6. 
Después me regresé de Chimbóte para acá, ya no salí para otro sitio. Se 
formó el sindicato con un compañero Flores, pero, mala suerte, porque 
se vendió al patrón. Así ha sido nuestra lucha, nosotras las mujeres 
hemos defendido a los trabajadores con sacrificios, con huelgas; ha sido 
una lucha atroz con los patrones7. Hemos salido con nuestro palo para 
defenderlos8.
Yo me decidí a ser aprista porque mi corazón lo sintió así, yo soy 
afiliada: mi esposo, mi hija, mi hijo que está en Venezuela, todos es­
tamos afiliados al Partido9. Nuestra historia es de lucha, porque since­
ramente no hemos tenido buenos dirigentes del Partido, quien nos 
enseñe10. Así sola, leyendo libros, periódicos, me he dado cuenta, pero 
mi vida ha sido ocupada por los chicos. Con los chicos uno no tiene 
tiempo, cuanto están los hijos más grandes ya se puede11. Yo le voy a 
ser sincera, yo en el Partido lo único que he ido a escuchar es las charlas, 
a escuchar cómo debemos defender al trabajador, a luchar, después, a 
otra cosa no12. A mí no me gusta mentir, eso es lo único que ha existido 
antes, más bien últimamente, hay quien nos explique, antes no, antes 
solamente nos dirigían para luchar,13 eso era todo, después sí ya nos han 
explicado cómo se formó el Partido, porque antes no.
Yo he luchado desde que mi hija tenía seis años. Me han calumnia­
do, que me vendí a la hacienda, la gente decía “lo mató”, y yo con mi 
conciencia tranquila decía: que digan lo que quieran, yo primero muerta 
que vender mi conciencia14. Por eso yo donde quiera levanto mi mano, 
donde quiera voy con mi frente levantada. Jamás me ha gustado que me 
digan que le doy trabajo a tu hija, o te doy plata para que digas quiénes 
son los que están en la huelga o quiénes son los promotores, no, nunca. 
Así me dijo a mí una autoridad: “A la señora Carolina quién le va a decir,
6. Se trata de la "Navidad del niño peruano", fundación asistencialista del PAP, que según este re­
lato se remontaría a la década del 30.
7. Los actores del drama están señalados: el sindicato-partido-héroe, y el adversario-patrones- 
traidores.
8. El palo, instrumento fundamental de la lucha, véase luego citas 5 y 13; luchar significa 
resistencia física, agresión y autodefensa.
9. Cf. nota 4; la opción política se hace por razones afectivas, confianza que da seguridad.
10. Este tipo de demanda de “enseñanzas" será constante.
11. Negación típicamente “femenina” de la propia experiencia, a causa de los hijos” , véase luego 
sección 2.3 sobre la visión de las mujeres en la lucha.
12. Indirectamente se afirma que en el Partido existen “otras cosas” que disgustan a niiestra infor­
mante.
13. Cf. notas 5 y 8; la lucha es defensa directa, no se necesita pensar mucho.
14. Afirmación de toda una vida de lucha. Hace referencia: una vez que fue detenida por la acusa­
ción falsa de haber agredido a un guardia.
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te ayudo para que me digas quiénes son, a ella nunca jamás”. Y es 
verdad, yo no puedo, no me gusta, no tengo carácter para eso15.
Bueno, le tengo que decir que para mí, en todo esto me ha ayudado 
Dios y mi espíritu, porque yo me he entregado a una sola persona -como 
entregarme a Jesucristo- y mi lucha ha sido así. Yo juré a Dios luchar 
por el trabajador hasta cuando no tenga aliento, pero así, con mi corazón 
limpio y santo. Yo he hecho la promesa de luchar por el trabajador y la 
cumpliré, cuando me falten fuerzas dejaré la lucha, pero mientras las 
tenga seguiré en la lucha16.
Y así es, me voy a ver que les den su trabajo, hablo hasta que les 
den su trabajo, aunque sea por un mes, pero les dan. Cuánto he luchado 
para que les den trabajo, 220 muchachos que entraron a trabajar, porque 
decían que a los hijastros no se les da, yo les decía: a los hijastros sí, 
porque son los que más necesitan, porque los hijos tienen sus padres, 
aunque sea la esposa le exige, “tienes hijo, tienes que trabajar para darle 
de comer”, pero al hijastro no es igual. Yo no he tenido nunca padre 
político, ni hijastro, pero he visto, y con ello es una experiencia que se 
tiene17.
Razones para luchar: antes vs. ahora
Yo tuve una conversación con un comunista, el Dr. C.,18 cuando vi­
no la última vez el Jefe, me dijo: que por qué le estoy llevando un ramo 
de flores a ese viejo... y le dije: “si tengo 20 ramos, los 20 se los llevo, 
porque él se lo merece todo”. Perdóneme, le dije, usted es un mocoso de 
ayer, usted ha venido a Cartavio a comer buena carne, buen arroz, pero 
no sabe cómo todo ha venido por el sacrificio de Víctor Raúl, porque él 
ha luchado para que existan sindicatos,19 y por medio de los sindicatos 
se ha podido conseguir todo. Porque si no ¿qué cosa hubiera sido?, todo
15. Revela aspectos concretos de las condiciones en que se realiza la lucha sindical: la compra de 
dirigentes, o de información a cambio de ciertas prebendas.
16. A nuestra interrogante sobre cómo pudo soportar tantas pruebas, responde en la esfera de lo 
religioso, que va más allá de lo político. El compromiso de luchar por el trabajador es semejante 
al voto religioso.
17. Se trata de servicios dentro del Complejo Agroindustrial (actuales Cooperativas Agrarias), a los 
cuales no tenían acceso los hijos ilegítimos, además que no eran beneficiados con los trabajos 
estacionales. Doña Carolina, como mujer, reivindica la situación del hijo ilegítimo (el desvali­
do), que resulta ser inocente-culpable, de prejuicios sociales reconocidos por la legislación civil 
y la Reforma Agraria...
18. Doña Carolina organiza su argumentación en constante polémica con sus adversarios. Esta vez 
en su joven médico de cabecera.
19. Comienza la oposición paradigmática entre el antes/ahora. Según el relato el bienestar actual es 
producto directo de la lucha de Haya de la Torre, de su sacrificio.
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se ha conseguido por el Partido Aprista, por él se consiguió telas en el 
baratillo por 40 centavos metro, por él telas, por él víveres, por él azúcar, 
la libra de azúcar nos la daban a medio, y el azúcar blanca a 80 centavos, 
pero todo ha sido por la lucha del Partido Aprista, la carne, el arroz...
Porque antes nos daban la carne que salía agua amarilla y el arroz 
molido. Cuando a algunos peones los despedía el patrón, ellos decían 
que la carne era de esos caballos que morían de flacos, la juntaban con 
la carne de res, eso era para los trabajadores. Créame, esa carne se 
botaba y ni los perros la comían20. Sin mentir, gracias al Partido Aprista, 
gracias a la lucha del Jefe y de todos, Manuel Seoane, Ramiro Prialé, el 
Dr. Sánchez, él, que vino en una oportunidad, tuvimos que recibirlo en 
el sindicato, yo fui delante de todas, con la bandera. A todos nos habló 
con sentimiento y cómo era la lucha del Partido Aprista, y todo para el 
pueblo... y esto el pueblo no sabe corresponder21.
¿Por qué ya no hay tanto niño descalzo, por qué hay universidades, 
por qué hay secundaria? Antes, ¿cuándo los hijos llegaban a la secun­
daria, ni tampoco a la universidad? Eso era sólo para las gentes grandes, 
los pobres no, ahora el que menos es profesional; de aquí de Cartavio, 
hijos de campesinos son ingenieros, médicos, antes no, todo por la lucha 
del Partido, se han ganado las huelgas. Todo lo que ha habido en Car­
tavio, la gente ya no duerme en esteras, lo que se tiene hoy, no duermen 
en tarimas de caña, hoy ¿quién duerme en eso? ¿Por qué? Gracias al 
Partido Aprista, porque antes nadie conocía almohada, nadie conocía la 
luna de miel -la  luna de miel era de esteras-, sus hijos cómo andaban... 
pero todo cambió desde que tuvimos sindicatos por el Partido Aprista, 
se arregló la situación. Y los que no lo reconocen son unos sinver­
güenzas22.
En Casa Grande corrió sangre para formar los sindicatos. Allí luchó 
don Antonio Arroyo, él es un gran aprista, él fue el primer secretario 
general que no corrió y no se negó al sindicato, él es un hombre que 
hasta la fecha es obrero, no lo han hecho empleado, a los demás sí, pero 
a él no. Porque él nunca se ha dejado comprar por nadie, por él formaron 
los sindicatos Cayaltí, de Pomalca..., los hacendados volaron los puentes,
20. Como mujer que da de comer y viste al hombre y a los hijos, evoca el antes de forma muy con­
creta, a través de los servicios de la “mercantil”.
21. La evocación de los dirigentes nacionales (ayudantes del salvador) se da nuevamente a través 
de sentimientos... el lamento es la expresión de dolor ante la “ingratitud” del pueblo.
22. La respuesta a todas las interrogantes sobre la inversión del mundo, la aporta el Apra, y es ve­
rificada por la experiencia personal de haber pasado de malas condiciones, a mejores condiciones 
de vida. Dentro del Mito Andino de Refugio, el mito de Pachacuti, es el mito de la inversión 
del mundo por excelencia; justamente es éste el seudónimo que Haya de la Torre usa en la 
clandestinidad, la reactivación de la capacidad mítico-simbólica es evidente, así como sus ob­
jetivos políticos.
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los maltrataron, después algunos se volvieron comunistas, traidores23.
Mire, tengo que enseñar esto a todos, no solamente a mis hijos, a 
los muchachos cuando voy a la carne, yo les explico. Cuando hay per­
sonas malcriadas yo les digo: ¿Sus padres no les orientan? ¿No les 
enseñan?, ¿por qué les gusta hablar de los apristas? Sus padres no les han 
dicho ¿cómo se formó el Partido? ¿Cómo se ha sufrido antes, acaso antes 
se tenía trabajo fijo? ¿No eran los enganches,24 y muchos se quedaban 
para el otro día?, ¿y si se iba con su hijo a que le ayude trabajaban desde 
las cuatro de la mañana hasta las seis de la tarde...? Eso deben pensar 
ustedes si es que sus padres les dicen, y si no les dicen, pregunten uste­
des, díganles que una viejita que ha estado en la carne nos ha explicado 
cómo ha sido el Partido Aprista, cómo se formó y cómo nos ayudaron 
los apristas, y sus padres que son conscientes les van a decir cómo se 
formó el Partido25.
Las mujeres en la lucha
Le digo que nosotros hemos luchado con huelga, en que las mujeres 
se han levantado y se han ganado todo26. Porque a los hombres ya no les 
hacían caso, los mandaban en trusitas a trabajar, los tenían como es­
clavos. Allí se levantó una señora del ingenio, estábamos en la fila de la 
manteca y de allí nos fuimos toditas a la fábrica, me acuerdo que un 
gringo agarró un fierro, una prima de mi esposo y yo corrimos, y el gringo 
se encerró en las máquinas, ya no salió. Los sacamos nosotros a todos, 
a los gringos, a todos afuera... Nosotros hemos luchado duro, por el 
campo, en las instalaciones, en el campamento, la lucha ha sido fuerte27.
Porque en todas las huelgas desde que empezaron a levantarse las 
mujeres se triunfó, porque antes los botaban a los trabajadores sin darles 
nada, los botaban, pero desde que se levantó la mujer en defensa del 
trabajador, allí fue donde se triunfó y se ganó la lucha. Porque siempre 
los hombres, éstos, les han tenido miedo a las mujeres28.
23. La ejemplaridad de la lucha de algunos contrasta con la malicia de otros: bien/mal. Cf. notas 7,
17, 18.
24. Nótese en este relato excepcional sobre cómo funcionaba el sistema de enganche. La sensibi­
lidad de nuestra informante nos muestra cómo la tarea asignada al enganchado comprometía a 
toda la familia, y que esto se hacía frecuentemente a cambio del plato de comida, sin llegar 
siquiera a un salario... Véase también al respecto “La historia del Perú según don Julio Rocha..." 
donde se encontrará información semejante.
25. Apelación a la autoridad moral y cultural del anciano, y al lugar que éste ocupa dentro del área 
andina; convencida de su credo, sabe que la única interpretación válida es la suya, la del Apra.
26. Desde los inicios se afirma el papel fundamental de las mujeres para que las luchas sean 
exitosas. La acción de las mujeres es directa, con “palo” en mano... Cf. notas 5 y 13.
27. Quiere decir, la lucha ha sido violenta.
28. Cf. nota 26, se refiere a los patrones y a la policía.
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En el Comité queríamos así mujeres fuertes, luchadoras, pero 
tuvimos la mala suerte de meter a una señorita que dijo que iba a entrar 
al convento, yo francamente me equivoqué, fue por interés que vino, no 
fue sincera, me equivoqué... imagínese, que se fueron a Trujillo a de­
cirle al Prefecto que los apristas iban a hacer paro en la fábrica y “no­
sotros nos hemos opuesto”... Catalina que presenció todo lo que dijeron 
y ella no contestó nada. Y yo le dije, ¿cómo, pues, yendo usted no les 
contradijo? Yo le hubiera dicho: “mire señor, hemos venido a pedir esta 
justicia, si es que lo va a hacer”, pero no vamos a ir con mentiras, ¿cómo 
vamos a vender al trabajador sin que hayan anunciado paro?29.
Otra vez querían tomar la fábrica, fue por interés, porque no le 
daban trabajo a la presidenta, no fue por defender al trabajador. ¿Quién 
les ha dicho a ustedes que tomen la fábrica?
-No, es que nosotros queremos adelantamos- No, les dije, miren, 
si los trabajadores tuvieran algún peligro y hubieran mandado un oficio 
pidiendo ayuda de nosotros, entonces tenemos derecho de ir, pero si 
ellos no piden, ¿qué cosa van a hacer ustedes?
-Lo tomamos porque nos da la gana o porque queremos. -No, no 
hay razón, ustedes señoras no se metan porque pueden llevarlas presas, 
piensen bien. Entonces la mayoría dijo no30.
Todo fue pasando hasta que logró la presidenta que le den su 
trabajo, logró su trabajo. Yo me fui a Lima, para mis controles del 
corazón, cuando regresé me dicen, ya está trabajando en “los mongolitos”. 
Así que yo fui y le dije: ¿Cómo, usted: está trabajando, y el Comité? Está 
abandonado. Y me dijo: “que ellas se desenvuelvan como puedan, yo 
estoy trabajando”. No es eso, le dije, usted que juró, cuando nos tomaron 
juramento, que iba a ser fiel con las compañeras, ahora ¿qué pasó? Allí 
quedó todo y pasó31.
¿Y quién era para Usted el Jefe?
Bueno, yo sentía el trato, el cariño de un padre32. Mire, le voy a ser
29. El valor es esencial para luchar en estas condiciones, pero además se necesita honestidad. Doña 
Carolina denuncia acá un caso de relación calumniosa.
30. Doña Carolina denuncia los intentos de autonomización del Comité de Damas, para convertirlo 
en un frente femenino de lucha. En su visión sindical y alta, las mujeres sólo son apoyo para 
la lucha de los varones.
31. El interés femenino de trabajar productivamente, en la mercantil o en cualquier otro servicio, 
es percibido por nuestra informante como una traición... no sólo a los trabajadores, sino a un 
juramento sagrado.
32. Obsérvese esta súbita inversión de papeles. La super-mujer, valiente, fiscalizadora, protectora 
del varón y de los débiles (hijos propios y ajenos), se convierte en pequeña hija de un padre- 
generoso...
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sincera, yo no he sentido tanto la muerte de mi padre como la del Jefe, 
la he sentido más, mucho más, se lo juro33. Yo le he tenido un amor de 
padre porque él ha merecido todo. Quizás para mí, mi padre no luchó 
tanto por nosotros como el Jefe lo hizo, de entregar su vida al pueblo 
peruano, sin esperar recompensa alguna34. Así dice mi hijo que dijo una 
vez: “pobre he sido y pobre moriré”, y se sacó la camisa y dijo, “hasta 
la camisa la puedo dejar porque así me voy a ir yo”35.
Una vez que vino y nos conversó que él ha sufrido un montón, que 
ha sufrido destierro, que tuvo que pedir permiso para venir a sepultar a 
su madre,36 porque él no la vio cuando murió, sólo vino a su entierro. El 
dijo, “yo sufro todo por ustedes”, y usted sabe que estas palabras emo­
cionan, de un hombre que entregó su vida íntegra al pueblo peruano, y 
hay gente que no reconoce todo este sacrificio... Yo cuánto he luchado, 
y sigo luchando hasta la fecha, y esos muchachos no saben la lucha por 
el Perú37.
Yo no le tengo miedo a la muerte, si me matan, me matan. Yo 
siempre he sido así, si yo supiera que van a fusilar al Jefe, yo me pongo 
delante del Jefe, que me fusilen a mí primero38. Porque si Cristo nos 
salvó del pecado, él nos ha salvado del hambre, de la esclavitud. Yo así 
le dije a la gente, la última vez que vino el Jefe. Yo les dije: Víctor Raúl 
ha llevado el mismo ejemplo que Nuestro Señor Jesucristo, porque si El 
fue crucificado por salvamos del pecado, Víctor Raúl Haya de la Torre 
ha luchado, ha sufrido frontón, cárceles, destierro, ¿por qué?, por 
salvamos del hambre, de la esclavitud39.
Pero lo que yo pienso se cumple, créame40. Yo decía, “algún día los 
cachacos le rendirán honores”; aunque sea tarde, después de muerto, le
33. La fuerza de esta relación y de los sentimientos que ésta despierta es refrendada por un solemne 
juramento.
34. La generosidad, magnanimidad y entrega son atributos del Padre-ser-superior.
35. Sea o no histórica esta cita, refleja uno de los recursos de reactivación de la capacidad mítico- 
simbótica, utilizados para suscitar una adhesión personal incondicional, pasional, más allá de la 
supuesta racionalidad de la política.
36. La dramatización de la vida del Jefe-padre-salvador apela a experiencias afectivas fundamen­
tales, como la relación recíproca madre/hijo = vida/muerte.
37. De la dramática relación anterior surge la relación voluntaria, vocación salvadora, del Padre- 
salvador.
38. La sublime entrega del Jefe-padre-salvador, suscita un gesto semejante en su testigo Carolina, 
convertida en apóstol, mártir, de esta fe.
39. El clímax de la alabanza del Salvador, llega con la comparación con Cristo... no importa la 
inexactitud de los datos biográficos... la eficacia de la apelación socio-afectiva está en la 
experiencia de la salvación de la esclavitud del enganche. Cf, nota 24.
40. Para finalizar su relato, Doña Carolina afirma su condición excepcional de testigo y actor, 
además de su.ancianidad... su sabiduría acumulada le pennite dramatizar en tomo a su supuesta 
capacidad premonitoria (profecía), para corroborar dramáticamente la enseñanza de su relato.
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tienen que rendir, no importa después de muerto... Cuando ganó la 
Constituyente, la presidencia, yo lo vi por televisión cuando le rindieron 
honores... me arrodillé y dije: “Señor, lo que te he pedido se ha cum­
plido, que le rindan honores”. Y cuando le dieron la Orden del Sol, 
aunque tarde, pero los cachacos que tanto le aborrecían... le rindieron 
honores... pero lo que yo digo se cumple...”41.
P e r s p e c t i v a s  a n a l í t i c a s ; e l  i m a g in a r i o  c o l e c t i v o
CONSTRUIDO COMO SISTEMA DE OPOSICIONES 
Antes/Ahora
Toda la experiencia de Doña Carolina y la fuerza de su testimonio 
están dadas por ser testigo de excepción de este cambio radical de antes, 
al ahora. La experiencia de salvación de la esclavitud de enganche (nota 
24), de las condiciones miserables en que se encontraban los cañeros 
(notas 18, 19, 20), es posible por la acción del Jefe, quien cual Cristo, 
trastoca una existencia de abyección en una experiencia de salvación 
(nota 39): se ha invertido el sentido de la historia (ver nota 22).
Nótese cómo es el Jefe quien “ha luchado para que haya sindicatos” 
(nota 19), y no se es consciente de que son los trabajadores -y  sus mujeres- 
quienes son los protagonistas de estas luchas. Los trabajadores resultan 
así beneficiados del Jefe-Apra, y por ello en deuda dentro de una rela­
ción de reciprocidad42. El drenaje ideológico de esta experiencia se verá 
más claramente en la oposición Jefe/Carolina.
Bien/Mal
Esta es la oposición fundamental, en base a la cual se entiende el 
mundo, la historia, la lucha y a ella misma. La oposición temporal antes/ 
ahora es una interpretación de esta oposición paradigmática, dramati­
zada a partir de la experiencia personal y colectiva. Por ello Doña Ca­
rolina está polemizando todo el tiempo, con sus adversarios, con los 
traidores, e inclusive puede premonizar la rendición final del adversario 
= mal, frente al Jefe = santo = salvador (notas 18, 22, 41), anunciando 
así la inversión del mundo y la historia, y el inicio de una NuCVa Era. 
(ver nota 22).
41. El triunfo final, mas allá de la muerte comienza con la rendición del adversario; se ha invertido 
el mundo, ha cambiado el sentido de la historia, es el inicio de una nueva era. Cf. Nota 22.
42. El sistema andino de reciprocidad implica compromiso mutuo, quien recibe un beneficio queda 
en deuda con el otro. Además, la reciprocidad andina no significa igualdad absoluta, por el 
contrario, es posible porque quien tiene más puede proteger al desvalido, y éste aportarle su 
lealtad, objetivamente sirve para hacer menos hiriente la desigualdad existente.
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Cabe anotar aquí que hemos suprimido dos largas secciones del 
relato, donde nuestra informante se extiende generosamente sobre los 
malos apristas, los traidores que se venden a la patronal... los cuales le 
merecen igual valoración que los que antes fueron apristas y luego se 
hicieron comunistas43.
Patrón/Tr abajador
Esta es otra forma, pasada y actual, de la oposición fundamental 
bien/mal; pues los patrones tienen intereses opuestos a los trabajadores 
(nota 5), por este enfrentamiento entre oponentes, la lucha es un hecho 
inevitable, la oposición es directa y violenta, luego luchar implica de­
fenderse, aun y sobre todo, físicamente (notas 8,13, 24).
La lucha es dura (nota 7), larga, y ha estado sometida a toda clase 
de presiones (notas 7,14,15, 23); pero finalmente ha desembocado en el 
triunfo del Apra y del Jefe, realidad que sólo los “sinvergüenzas” no 
reconocen (nota 22). Es importante subrayar aquí, cómo el verosímil 
creado por el Apra y propuesto como interpretación de la historia es 
asumido intransigentemente por Doña Carolina; la adjetivación y la 
condena acuden frecuentemente a sus labios, frente a lo incuestionable 
de su fe y de su experiencia de salvación.
Al tener la fuerza de razón histórica, no se duda en apelar a la razón 
de la fuerza (palo, lucha atroz, con un fierro, dijeron “lo mató”... etc, cf. 
notas 8, 13, 27)... sin embargo, lamenta no haber recibido más “ense­
ñanzas” del sindicato y sus dirigentes (notas 10, 12,13), pues “antes solo 
nos dirigían a luchar...” (nota 13).
Jefel Carolina
En el imaginario de Doña Carolina, se establece una relación con el 
Jefe, la cual se estructura también en forma de oposición paradigmática: 
bien/mal. El Jefe, cuya imagen se “queda grabada en su corazón” (nota 
4), suscita su gratitud (nota 21) y el cariño de un padre, más aun que al 
padre real (notas 32 y 33); tiene los atributos de un Ser Superior que es 
generoso (nota 34), su pobreza es sublime entrega (nota 35), que lo lleva 
al martirio de no poder ver morir a su madre (nota 36), o sufrir cárcel y
43. Cf. la versión integral de la entrevista. Archivo IV-C. Cintas N9 19 y 20, Código 6-T.
Esta visión de lo político como oposición entre bien/mal, la encontramos también en otras áreas 
culturales y en otros contextos políticos, cf. URTEAGA C.P. Matitza, Los mineros de Morococha 
-1981- vida cotidiana, trabajo, cultura e ideología, UNMSN, Tesis de Licencia en Sociología, 
Lima 1985. Véase sobre todo la sección 4.6. El trabajo y la lucha gremial, y la sección 4.7. sobre 
la condición femenina.
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destierro (nota 39). Toda esta entrega del padre-amigo-salvador (nota 
37), compromete a Doña Carolina como sujeto de salvación (nota 38), 
hasta dar su vida por quien nos salvó de la esclavitud del hambre y la 
miseria (nota 39)44.
Frente a tanta grandeza, Doña Carolina, mujer, se reconoce: niña, 
pobre, desvalida, que se alegra con el regalo de quien es generoso (nota 
6), reconoce su limitación de tener hijos y no poder luchar (nota 11), 
pero al mismo tiempo se contradice y afirma haber luchado siempre a 
pesar de la pequeñez de sus hijos (nota 14). Afirma su vocación de 
religiosa entrega (nota 16), a la vez que experimenta la dureza del antes 
= mal, al ir a la mercantil y comprobar la situación miserable del 
trabajador (nota 20). Ella -como anciana- afirma los valores de la lucha, 
a pesar de las dificultades y no teme la lucha directa, porque las mujeres 
son más valientes que los varones (notas 27, 28), ya que son capaces no 
sólo de valor sino de honestidad al luchar (nota 29), aunque no falten 
“traidoras” (notas 30 y 31).
El conjunto de contradicciones del imaginario femenino de Doña 
Carolina llega a su clímax cuando las mujeres del Comité de Damas 
comienzan a reivindicar el acceso de ellas al trabajo productivo, y 
quieren convertir al Comité en una especie de Frente Femenino autónomo 
del sindicato de los cañeros (notas 30 y 31). De tal manera que, la 
“salvación” de la esclavitud (nota 39), traída por Haya de la Torre y el 
Apra, no implica la liberación de la mujer, ni su reconocimiento como 
sujeto con derechos propios y con reivindicaciones particulares. La mu­
jer, Doña Carolina, sólo tiene “derecho”,45 de ir a luchar palo en mano, 
para defender a los cañeros, y puede aspirar a dar la vida a cambio de 
la del “salvador” (notas 30, 31, 38 y 39), pero no puede aspirar a ser 
autónoma... pues ha jurado sumisión (notas 31 y 33).
Ahora bien, es esta experiencia de salvación -aunque incompleta y 
contradictoria- la que le permite ordenar estas oposiciones del imagina­
rio colectivo, y convertirlas en un sistema de pensamiento, una cierta 
“visión del mundo”.
Doña Carolina, y el pueblo por ella representado, ha vivido la 
experiencia de haber sido rescatada del Antes de oprobio, para poder 
vivir en el Ahora de salvación: con “luna de miel, carne, arroz, hijos 
profesionales...” etc, etc.
44. Doña Carolina es el representador colectivo del pueblo salvado por Haya de la Torre. Cf.
nuestro “ La historia del Perú...”, pp. 43-44.
45.1bid, p. 42, Análisis del universo cultural, los sociolectos.
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Diagrama 1 
Ordenación de las oposiciones binarias
ANTES vs AHORA
Bien / Mal Bien / Mal
patrones /  trabajadores trabajadores /  patrones
CAROLINA JEFE
C o n c l u s i o n e s
Revisando algunos trabajos de historia, que se han preocupado por 
indagar en tomo a la situación de la mujer desde el período precolom­
bino, encontramos que en el área cultural Moche, donde nace y vive 
Doña Carolina, se desarrollaron curacazgos con líderes femeninos, y aun 
más, que en esta zona las curacas mujeres llegaron a tener mucho poder. 
Es más tarde que se introduce en estas zonas la ley del Padre, pero 
inclusive entonces, se señala, la oposición varón/hembra no implica 
dominio, sino complementariedad, reconocimiento de la originalidad y 
unidad de lo plural46.
Es poco antes, y sobre todo a partir del hecho colonial, que esta 
oposición cambia de sentido, pasando de la complementariedad al do­
minio, de tal manera que la mujer pareciera ser por naturaleza inferior, 
y por ello carecer de derechos propios, como se ha podido ver clara­
mente en el relato de nuestra informante.
Siguiendo el análisis hecho en otras oportunidades,47 podríamos 
caracterizar al imaginario femenino expresado por Doña Carolina, como 
una forma de protección por carencia, inserta en la capacidad mítico- 
simbólica: capacidad que le permite “convertir en arma todas sus 
carencias para volverla contra quienes los excluyen y contra la exclusión 
de que son víctimas”48. La pequeñez que experimenta a través de una 
historia de opresión, pero también de luchas y triunfos exaltantes, es 
trastocada por la grandeza del Salvador, éste invierte el sentido de la 
historia en general, pero sobre todo, transforma la historia de Doña
46.Rostowrowski, María, La mujer en la época pre-hispánica. Documento de trabajo N° 17, 1EP, 
Lima 1986. IB, Etnia y sociedad. Costa Peruana prehispánica, Lima IEP, 1977. IB, Señoríos 
indígenas de Lima y Canta, Lima, IEP, 1978. IB, Mitos andinos relacionados con el origen de 
las subsistencias, en Boletín de Lima, N° 37, Año. 7, 1985.
47.Cf. nuestro Aprismo Popular... p.p. 122-142.
48. Grignon. C. En Grignon C., Passeron J. C., Sociologie de la culture et sociologie des cultures 
populaires, Documents du GIDES N° 4. París 1984, p. 45.
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Carolina, sacándola del oprobio de antes, para hacerle experimentar la 
salvación en el ahora (cf. Diagrama 1).
Dentro de los sistemas culturales, las estructuras afectivas (a las 
cuales Doña Carolina apela frecuentemente), discursivas e ideológicas, 
son inseparables. El imaginario colectivo, como parte de la estructura 
cognitiva, está marcado por las estructuras afectivas que surgen de la 
génesis histórica y social del grupo que la produce; imaginario colectivo, 
estructuras cognitivas y afectividad, se expresan-todos juntos- mediante 
una estructura discursiva, por ello la importancia de la fuente oral, y de 
su análisis.
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"Françoise, Paloma y Claude”. Oleo sobre madera, 1954.
M a d r e s  y  H u a c h o s *
S on ia  M o n t e c in o **
Doña Isabel lo quería 
suyo y lo mismo la Parda, 
y el Bernardo entre las dos 
como un junquillo temblaba.
(Gabriela Mistral, Poema de Chile).
M e s t i z a j e  e  id e n t i d a d  l a t i n o a m e r i c a n a
El punto de partida, para acercamos a una definición del ser mujer 
y ser hombre en nuestro territorio, se sitúa en el gran problema de la 
existencia o no de una cultura latinoamericana y por tanto de una iden­
tidad latinoamericana. Algunos autores como Pedro Morandé, Octavio 
Paz y Jorge Guzmán, entre otros, encaminan sus reflexiones hacia la 
aseveración de que somos una cultura ritual cuyo nudo fundacional es el 
mestizaje acaecido durante la Conquista y Colonización. La conjunción 
de las culturas indígenas -y  en muchos casos negras- con las europeas 
posibilitó una síntesis social, desde la cual, en un juego de elaboraciones 
y re-elaboraciones, habría surgido un ethos particular: la cultura mestiza 
latinoamericana. Así, nuestro continente sería producto de un encuentro 
entre culturas que se combinaron para formar una nueva1.
La particularidad de esta cultura se revela, entre otras cosas, en que: 
“Los sujetos latinoamericanos se han definido a sí mismos desde diversas 
posiciones de subaltemidad, en una imbricación muy entrañable que no
* Texto extractado del libro Madres y huachos. Alegorías del mestizaje chileno, Editorial Cuarto 
Propio/CEDEM, Santiago, Chile, 1991.
**Sonia Montecino, antropóloga chilena, investigadora del Centro de Estudios para el Desarrollo 
de la Mujer y profesora del Departamento de Antropología de la Universidad de Chile.
1. Curiosamente dentro de la cosmovisión indígena encontramos, en el caso andino, la idea de que 
la Conquista fue un “pachacuti”, es decir una catástrofe cósmica, cuyo significado último es que 
el mundo se hace de nuevo.
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admite posiciones maniqueas: en cada sujeto coexiste el “uno” y el 
“otro”, el dominante y el dominado, el conquistador y el conquistado, el 
blanco y el indio, el hombre y la mujer... El latinoamericano construyó 
su identidad en la Colonia, al identificarse con el español y percibir su 
diferencia...” (Valdés: 6). Arguedas, por su lado, señala lo mestizo lati­
noamericano con total claridad: “Yo no soy un aculturado; yo soy un 
peruano que orgullosamente, como un demonio feliz, habla en cristiano 
y en indio, en español y en quechua” (citado por Valdés: 8). Sin duda, 
sólo un mestizo puede autorreferirse como un demonio feliz2.
Otros autores han precisado que la cultura mestiza de América La­
tina encuentra en el barroco su más prístina faz: “Y el mestizo... comen­
zó a dejar su propia expresión en el barroco. El modelo se recibía y se 
abandonaba en multitud de detalles. La concepción general se respeta­
ba. Pero iban siendo diferentes los modelos humanos. Las frutas nues­
tras, las flores del trópico, se iban tallando lentamente. Y los dioses, sus 
dioses, adquirían su sitio en el abigarrado barroquismo... Esa fue la pri­
mera gran protesta. Lo que creaba el mestizo era lo que obedecía a su 
fuego íntimo. Fue la gran rebelión espiritual. La más profunda” (Mora­
les: 35).
Si bien el barroco define una época cultural europea, será en Lati­
noamérica donde se desplegará, otorgando especificidad a todo el te­
rritorio. El barroco “anunciará” su “modernidad” por su carácter urbano, 
masivo e integrador. Para el sociólogo Carlos Cousiño, a diferencia de 
la Ilustración, que intentaría resolver el problema de la integración social 
a través del mercado, el barroco lo haría apelando “...a la capacidad de 
síntesis contenida en la sensibilidad y en los espacios representativos. 
Más que el mercado, lo que predomina en la sociedad barroca es el tem­
plo, el teatro y la corte.” (1990: 113). Así, los aspectos ceremoniales y 
rituales cobrarán un gran valor3; las manifestaciones artísticas serán 
fundamentalmente visuales, ornamentales “...el barroco aspira a pene­
trar por los ojos no para promover la convicción racional sino para 
mover la representación sensible” (Op. cit.: 114). Esta cultura barroca no 
se caracteriza por ser “culta”, textual o ilustrada, sino más bien popular, 
oral4.
2. Por otro lado, como sostiene Angel Rama “ ...corresponderá a Arguedas descubrir la positividad 
del estrato social mestizo, será quien cuente con delicadeza su oscura y zigzagueante gesta histó­
rica..." (véase el prólogo al libro Formación de una cultura nacional Indoamericana, de José 
María Arguedas).
3. Octavio Paz en su libro Sor Juana Inés de la Cruz o las Trampas de la Fe, expresa: “Una y otra 
vez se ha subrayado la extrema religiosidad de la época y su sensualidad no menos extrema. El 
contraste violento entre severidad y disolución aparece en todas las manifestaciones de la Edad 
Barroca y es común a todos los países y a tenias las clases” (1982: 105).
4. El barroco latinoamericano se evidencia también en su carácter ecuménico, en la integración de
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De este modo, investir a América Latina como una cultura mestiza, 
barroca y ritual, es pensarla como una particularidad, en donde se amal­
gamaron sangres y símbolos, en una historia de complejas combinacio­
nes que toma, muchas veces, difícil definir su rostro. Las mismas deno­
minaciones del territorio patentizan su incerteza: América, Nuevo Mun­
do, Hispanoamérica, Latinoamérica, Indoamérica, siendo las tres últimas 
las que muestran el intento por singularizar el juego de la etnicidad 
múltiple, dándole dominancia a unos componentes por sobre otros: el 
latino, el español, el indio. Tal vez, la acuñación del término “Mestizo- 
américa’\  propuesto por Aguirre Beltrán, sea el que con mayor precisión 
enuncie el rasgo cultural más sobresaliente de nuestro continente.
A la luz de lo expuesto podemos decir, entonces, que es posible 
postular la existencia de una identidad latinoamericana peculiar emanada 
de una síntesis cultural mestiza. Para nuestro intento, interesa detenemos 
en el proceso mismo de mestizaje y escudriñar en la construcción social 
de las diferencias sexuales que produjo esta cultura y sus consecuencias 
en el plano de la identidad genérica. Para comenzar esa aventura, inter- 
sectaremos historia y antropología, literatura e imaginación como herra­
mientas válidas para restaurar la imagen olvidada de nuestros orígenes.
S e r  m a d r e  y  s e r  h u o : e l  h u a c h o  c o m o  d r a m a
COMPLEMENTARIO DE LAS IDENTIDADES GENÉRICAS
Mi madre, niña de mil años, 
madre del mundo, huérfana de mí, 
abnegada, feroz, obtusa, providente, 
jilguera, perra, hormiga, jabalina, 
carta de amor con faltas de lenguaje, 
mi madre: pan que yo cortaba 
con su propio cuchillo cada día.
(Octavio Paz, Pasado en Claro)
las pluralidades culturales dentro de un nuevo marco. Este último sentido se plasmó en el ideario 
de la orden Jesuística, cuyo proyecto “ ...se constituía sobre la base del respeto a la dignidad 
humana y enfrentaba el desafío de establecer un orden de convivencia entre los pueblos centrado 
en el respeto a todos los particularismos culturales. En este sentido representa la perfecta contra­
cara del proyecto ecuménico ilustrado, construido a partir de una tendencia al progreso que 
hornogenizaría a todas las culturas sobre la base del primado de la racionalidad formal... El reco­
nocimiento del barroco como un proyecto moderno, pero no ilustrado, de reconstitución de la 
ecúmene, constituye un punto importante para la comprensión del tipo de formación social que 
se gesta en América Latina”. (Cousiño: 117-118).
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La conquista de América fue, en sus comienzos, una empresa de 
hombres solos que violenta o amorosamente gozaron del cuerpo de las 
mujeres indígenas y engendraron con ellas vástagos mestizos. Híbridos 
que, en ese momento fundacional, fueron aborrecidos: recordemos, por 
ejemplo, que el cronista andino Huamán Poma de Ayala habla del mes­
tizo como el “cholo”, el origen de esta palabra remite al quiltro, al cruce 
de un perro fino con uno corriente, es decir, de un perro sin raza defi­
nida. El mestizo era hasta ese entonces impensable para las categorías 
pre-colombinas. Pero, también para las europeas: cuando Francisco de 
Aguirre fue sometido a juicio por la Inquisición, respondiendo a una de 
las acusaciones dijo:“...confieso haber dicho que se hace más servicio a 
Dios en hacer mestizos, que el pecado que en ello se hace” (Medina: 85).
La unión entre el español y la mujer india terminó muy pocas veces 
en la institución del matrimonio. Normalmente, la madre permanecía 
junto a su hijo, a su huacho5, abandonada y buscando estrategias para su 
sustento. El padre español se transformó así en un ausente. La progenitora, 
presente y singular, era quien entregaba una parte del origen: el padre era 
plural, podía ser éste o aquel español, un padre genérico (Morandé, 1984).
La figura popular de “La Llorona” en Centroamérica entrega ele­
mentos para comprender las complejidades de este modelo matemo- 
filial. “La Llorona” es una muchacha india que ha engendrado un hijo 
con un blanco, cuando éste la abandona, presa por el dolor, decide co­
meter infanticidio arrojándolo a un río: "Mi madre me ha dicho que la 
sangre de los verdugos no se mezcla con la de los esclavos” -dijo la 
joven al ejecutar su acto-. Cuando el niño cayó al agua, exclamó: “¡Ay 
madre...ay madre...ay m a d r e En ese momento la muchacha, con­
movida, se sumergió en las aguas para tratar de salvarlo, sin embargo sus 
esfuerzos fueron vanos, la corriente lo arrastró y nada pudo hacer. 
Mientras, el lamento: ¡Ay madre, ay madre, ay madre! siguió oyéndose. 
“La muchacha afligida no hallaba qué hacer y se enloqueció con el 
grito que no se borraba de su mente. Desde entonces anda dando gritos, 
por eso le encajonaron La Llorona. Su espíritu se quedó errante, dando 
gritos en la noche” (Palma, 1984: 6-7).
El mito de “La Llorona” narra una situación histórica común en 
América Latina, como fue la relación entre la indígena y el hombre 
español, habla de esa mujer y de sus contradicciones: ella no rechaza al 
blanco, mas al ser abandonada, repudia al hijo bastardo “...pero ya es
a. Conquista y Colonia, nacimiento del huacho y la madre sola
5. La palabra Huacho proviene del quechua Huachuy, cometer adulterio. Designa tanto al hijo 
ilegítimo como al huérfano. Además, se utiliza para denominar al animal que se ha separado de 
su rebaño (véase Lenz).
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demasiado tarde y el mestizo nace en medio de ese profundo desga­
rramiento y así es lanzado a la historia. La india es el instrumento del 
mestizaje y sola, levanta a sus hijos” (Op. cit.: 9). La mujer sola -junto 
al vástago huérfano de padre y de legitimidad-, aquella que ante el grito 
de “ ¡Ay madre... ay madre...” recupera una identidad y una “humani­
dad”, será la gran figura de nuestra memoria colectiva.
Pasados los avatares de la Conquista, establecida ya la Colonia, 
arriban las mujeres españolas al continente y los “hidalgos” conforman 
sus familias con éstas. Sin embargo, la población mestiza aumenta y 
funda sus relaciones de descendencia y filiación de acuerdo a nuevos 
patrones. Para el historiador Rolando Mellafe, la corona española “ ...tardó 
muchos años en dar un status jurídico preciso a los nuevos grupos 
mestizos emergentes..” y su ideal fue crear en América una familia cató­
lica occidental en donde “...los blancos se casaran con blancas, los indios 
con indias, y los negros con negras” (1986: 221). Esto no ocurrió así y 
a finales del siglo XVI “...se nota ya una complicada nomenclatura de 
castas y de estratos sociales, además de que en muchas zonas el intento 
de imponer las tradiciones culturales españolas sobre el matrimonio y la 
familia no había tenido éxito” (Op. cit.: 222).
Al parecer, la “tradición” que se había impuesto era la de una fa­
milia formada por una madre y su descendencia. El mismo Mellafe 
entrega esta información: “La población femenina indígena, en general, 
no se opone a este tipo de uniones, porque muy frecuentemente el con­
cubinato con españoles, mestizos blancos y de color es la única posibili­
dad de cambiar de status social” (Op. cit.: 225)6.
La noción de huacho que se desprende de este modelo de identidad, 
de ser hijo o hija ilegítimos, gravitará en nuestras sociedades -por lo 
menos los datos para Chile así parecen indicarlo- hasta nuestros días. El 
problema de la legitimidad/bastardía atraviesa el orden social chileno 
transformándose en una “marca” definitoria del sujeto en la historia 
nacional, estigma que continúa vigente en los códigos civiles7. La ilegi­
timidad jugó un papel esencial en la formación de nuestra sociedad, y 
creemos que sus implicancias no sólo pueden analizarse desde un corre­
lato sexual y cultural, sino también social: “Si bien algunos (de los ilegí-
6. De allí podría desprenderse el hecho común de que “La "decencia sexual" es un valor supremo 
de la mujer de las clases altas, mientras que en las clases bajas, la relación sexual es el mecanismo 
de alcanzar mejor posición económica y social" (Palma: 1984).
7. El Código Civil actual conserva el concepto de hijo ilegítimo, reconociéndose el "simplemente 
ilegítimo" y el “natural". El primero es aquel que no es reconocido legalmente, y el segundo, 
aquel reconocido por la madre, el padre o por ambos, pero que ha nacido fuera de un matrimonio. 
La condición de hijo natural presupone una desventaja, en relación a la herencia, frente a los 
vástagos nacidos del matrimonio de uno de sus progenitores. Por otro lado, estos hijos aparecen 
legalmente como “sin abuelos", no pudiendo por tanto, heredar de éstos.
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timos) pudieron acceder al sector alto, y los progenitores de estratos 
bajos permanecer en ellos, son las capas medias las que deben reconocer 
en la ilegitimidad de nacimiento parte importante de su origen” (Muñoz: 
47, subrayado nuestro). Este sello de ilegitimidad -la  impronta del 
huacho- alude a la peculiar constitución de la familia en nuestro terri­
torio y “...al rol jugado por las relaciones extraconyugales en la gene­
ración de una enorme masa de bastardos” (Mellafe, 1988: 151)8.
Podemos percibir que las “instituciones” que propiciaron la exten­
sión de la ilegitimidad fueron las del amancebamiento y las de la 
barraganía. La primera apunta a la costumbre que “...resultaba del acuer­
do tácito de una pareja de vivir juntos, sin legalizar su unión ante la 
Iglesia...” (Pinto: 87). Práctica que al parecer fue muy habitual y que 
algunos historiadores explican por razones ligadas a la estratificación 
social colonial, a la composición demográfica (mayor número de mujeres 
que de hombres) y a las trabas legales existentes: “Otra causa de esto es 
la alta contribución que cobra el clero por la ceremonia religiosa de las 
bodas... La consecuencia es que la mayoría del pueblo hace vida marital 
sin pasar por el matrimonio y cambia de esposa a gusto... la inmoralidad 
ha llegado hasta tal punto que en los campos es moneda corriente y no 
provoca crítica alguna” (Bladh, citado por Mellafe, 1988: 154).
La barraganía9, por su lado, describe la situación acaecida en el 
momento en que se instala la familia legítima del conquistador con sus 
pares europeas o con mujeres mestizas, instaurándose por fin el “ideal” 
de la familia “cristiano-occidental”. Sin embargo, simultáneo a este 
movimiento de canonización de las relaciones hombre-mujer y de 
legalización de su descendencia, se mantiene la institución del concubinato 
al interior, muchas veces, del mismo espacio familiar ya sacralizado por 
el matrimonio: “Todo varón español en ejercicio de su varonía tenía, 
además de su mujer, una o varias concubinas indias o mestizas de mo­
desta condición. Los hijos que le nacían de estas uniones consentidas por 
la costumbre, se agregaban a veces a la familia, aunque en rango infe­
rior; con más frecuencia quedaban como administradores o empleados 
de confianza. Formaban una especie de subfamilia, a la cual se atendía 
en esfera más modesta que la legítima” (Encina, Tomo 3: 175)
De este modo, podemos apreciar que la familia colonial, en el caso 
de Chile, podría semejarse a una poligàmica. Este fenómeno se justifi-
8. Este reguero de hijos de uniones libres o fruto de relaciones fugaces dejó a un gran número de 
niños en la horfandad total de madre y padre. Para acogerlos se creó una Casa de Expósitos en 
el siglo X V in que cuidaba y criaba a los hijos abandonados (Cf. Mellafe, 1988).
9. Este término proviene de barragana y designa a la concubina que vivía en la casa del que estaba 
amancebado con ella. También alude a la mujer legítima, aunque de condición desigual y sin el 
goce de los derechos civiles.
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caria, según el historiador antes citado, por la desproporción de sexos 
que se aprecia en la época y también por el hecho de que la mujer 
indígena provenía de una sociedad en donde la poligamia era una cos­
tumbre vigente. Por otra parte -y  nótese el cáracter de la interpretación 
dada por el autor- favorecería la barraganía el que “...la hembra aborigen, 
empujada cada vez con más violencia por el obscuro instinto de la 
especie, a buscar al macho de la raza superior, acabó por rehuir al indio 
hasta dentro del matrimonio” (Encina, Tomo 4: 162). Empero, no es di­
fícil colegir que no se trató de una poligamia propiamente tal: eñ ese tipo 
de familias todos los hijos son reconocidos y las mujeres aunque tienen 
status diferenciales, no están en posición de concubinas. Pensamos que 
ese “rechazo” de la mujer india a su congénere, por la seducción del 
“macho superior”, no es más que la expresión del “deseo” narcisista de 
un relato -e l del historiador- que impone una visión sobre lo que fue la 
penetración del “otro” en el cuerpo social indígena10.
La barraganía es, a nuestro modo de ver, otra vertiente del universo 
mestizo y de su modo de habitar el mundo. En este caso, la manifestación 
más clara de la brecha entre el discurso y las prácticas, entre el anhelo 
del “blanqueamiento” y la realidad del mestizaje. El amancebamiento y 
la barraganía dan cuenta de una conformación peculiar de los vínculos 
entre los sexos que propició la gestación de un horizonte de mestizos, 
presos en la tensión de una sociedad inédita, que utilizó por un lado, las 
categorías discursivas europeas de definición social, pero por otro lado, 
vivió y practicó un nuevo orden de relaciones. La barraganía es la mani­
festación más palpable de esta tensión y de su resolución: demuestra la 
factibilidad de asumir un rostro blanco (la constitución de una familia 
legítima) y de uno no-blanco (la poligamia, el amancebamiento, la ma­
dre soltera, el huacho). Creemos que esta experiencia ha quedado como 
huella en nuestro ser mestizo, favoreciendo, por ejemplo, valores como 
el “culto a la apariencia”. Este rasgo pervive y se actualiza en nuestro 
territorio, tal vez con otros ademanes que los históricos, pero con visages 
que evocan el “ladinismo” de hacer aparecer la realidad como algo que 
no es11. Por ello, el simulacro será una de las actitudes evidentes de la
10. En este sentido, es interesante señalar que, precisamente, en el mundo indígena reconformado 
en los pueblos de indios, los matrimonios y su descendencia no presentaron el problema de la 
ilegitimidad, y su estabilidad era mayor que las familias de mestizos y españoles (Cf. Mellafe, 
1988 y Muñoz, 1990).
11. Es bastante común, en familias de clase media o alta, que hijos nacidos de relaciones prema­
trimoniales, sobre todo de hijas menores, aparezcan como vástagos de los abuelos. De este modo 
se cuida el “honor” de la familia y se evita la trasgresión moral que significaría el aborto. Esta 
situación que, en sectores campesinos, indígenas y populares en general, es asumida abier­
tamente (distinguiéndose entre padres biológicos y padres sociales), aparece disfrazada en esos 
otros estamentos.
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constitución mestiza, la puesta en escena de su singularidad.
Por otra parte, como puede desprenderse de los estudios de Salazar 
(1990) y Pinto (1988) la economía rural y minera del Chile colonial 
propició la reproducción del huacharaje12 -como lo trata el primero- y 
también del lacho -como lo descubre el segundo-. El lacho13 de las zonas 
mineras del Norte Chico, agrega otro matiz a la familia de una madre y 
sus hijos: el lacho es el huacho que, desplazado de su espacio natal, “am­
para” a la mujer, no a una, a muchas conforme a su deambular. “Según 
un documento de 1756 (al “lachismo”) se le podría definir como un 
seudocontrato entre un hombre y una mujer, mediante el cual el varón 
presta protección a la hembra, a cambio de vivir ocioso y mantenido por 
su protegida. Sin embargo, tal definición... se apoya más bien en el ca­
rácter peyorativo que dieron las autoridades a esta práctica, porque, en 
otros documentos, en que aparece el término, se usa no para referirse a 
ociosos y mal entretenidos, sino a trabajadores comunes y corrientes...” 
(Pinto: 87). Pareciera ser que la noción de “lacho” está ligada a la 
prostitución que se produjo en los enclaves mineros. No obstante, el 
mismo historiador relativiza el fenómeno al constatar que muchas de las 
mujeres que fueron calificadas como “escandalosas”, por vivir con “la­
chos”, eran casadas, por lo que “...la familia en esta región estaba muy 
expuesta a las presiones del medio, dando paso a formas de superviven­
cia bastante particulares, más propias de las circunstancias que de las 
normas que trataban de imponer las autoridades civiles y religiosas” 
(Op. cit.: 88)14.
Las “circunstancias”, a las que alude Jorge Pinto, creemos son 
aquellas que el huacho mestizo lleva como signo de su constitución: el 
abandono, lo errático del padre que emula el hijo. El pater, en tanto 
categoría existente, pero vacía de presencia en la familia, se desplaza al 
lacho que substituye al que no está, siendo él mismo ausente de otro 
espacio donde una mujer engendró con él hijos que seguirán su viaje, 
una mujer que permanecerá sola, tal vez esperando que otro (lacho)
12. Se refiere al conjunto de hijos ilegítimos (ver Lenz).
13. La palabra lacho alude al galán popular. El verbo lachar designa enamorar, hacer el amor. Según 
Lenz la etimología sería mapuche y provendría de la palabra lazo mapuchizada.
14. La tradición oral del norte guarda memoria de esta situación, contando los avatares de esas rela­
ciones desde la perspectiva de la mujer. La leyenda de la “Añañuca” es un buen ejemplo. Hasta 
antes de la Independencia se decía que la Añañuca era una flor joven de came y hueso. Un día 
llegó al lugar un joven minero que buscaba derroteros. Quedó hechizado por la belleza de la niña 
morena y se quedó en el poblado. Una noche soñó con un duende que le indicó el sitio preciso 
en donde se encontraba la veta perdida. El joven minero se fue. La niña quedó esperando el re­
greso de su amor, pero éste no volvió. La muchacha murió de pena y fue enterrada un día de 
aguacero. Al otro día alumbró el sol y el valle se cubrió de flores rojas. Así nació la Añañuca 
(Cf. Plath: 55).
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ocupe el lugar de aquel que partió.
El modelo de una familia centrada en la madre, abarcó durante la 
Colonia a todas las clases sociales; encomenderos y soldados, indios de 
servicio y mestizos se trasladaron permanentemente de espacios. La 
prolongada Guerra de Arauco y la economía minera y agrícola, favore­
cieron una constante migración de los hombres. Las mujeres permane­
cían por meses, e incluso años, solas, a cargo de estancias y familias, 
socializando a los hijos junto a sirvientas y parentelas femeninas. Cada 
madre, mestiza, india y española dirigió el hogar y bordó laboriosamente 
un ethos en donde su imagen se extendió poderosa.
Nos interesa remarcar, entonces, que la cultura mestiza latinoame­
ricana posibilitó, por así decirlo, un modelo familiar en donde las iden­
tidades genéricas ya no correspondían ni a la estructura indígena ni a la 
europea, prevaleciendo el núcleo de una madre y sus hijos. Este hecho 
interroga a las formas en que se produjeron las identificaciones prima­
rias. ¿Cómo fundaba su identidad masculina un huacho cuyo padre era 
un ausente? ¿Cómo se constituía la identidad de la mestiza huacha frente 
a una madre presente y único eje de la vida familiar? Creemos que la 
respuesta se anida para la mujer en la constitución inequívoca de su 
identidad como madre (espejo de la propia, de la abuela y de toda la pa­
rentela femenina) y para el hombre en ser indefectiblemente un hijo, no 
un varón, sino el hijo de una madre (Morandé, 1984). La figura del padre 
tránsfuga, es también la imagen del poder, un dominio lejano y masculino 
que reside en los espacios fuera del hogar (dentro de éste el poder lo 
detenta la madre). El afecto que prodiga la progenitora es el único 
referente amoroso, la silueta de esa mujer encinta ilumina las sombras 
que ha dejado el virtual padre de los mestizos.
b. La República, el tiempo del huacho y de la madre replegados 
en los bordes sociales y en el imaginario mestizo
Si en el período colonial, la barraganía y las familias constituidas 
por una madre y sus hijos fueron un modelo familiar común, la época de 
la República viene a transformar, al menos en el discurso y en las “res­
tricciones” sociales, esas fórmulas. Para los independentistas se trataba 
de acceder, por fin, al sitial de la civilización. La entronización de unio­
nes ilegítimas, el concubinato y la madre soltera, eran vistos como pro­
ductos de una sociedad que no había logrado el estadio del progreso, una 
sociedad en donde el peso de la tradición indígena pervivía en los mesti­
zos y dificultaba el acceso a esa añorada civilización. La sexualidad 
debió así ser constreñida y, por tanto, la “libertad” de las mujeres -en 
cuanto a su cuerpo- sancionada.
Pensamos que el proceso que ocurre, en el siglo XIX chileno, es
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uno en donde las capas altas de la sociedad se ciñen discursivamente al 
modelo familiar cristi ano-occidental, monógamo y fundado por la ley 
del padre, y las capas medias y populares persisten reproduciendo una 
familia centrada en la madre y con un padre ausente. Es interesante 
notar, que ya en los albores del siglo XX y muchas décadas después, 
aunque las clases dominantes asistían a este proceso de “blanqueamiento”, 
subterráneamente proseguían en ellas las uniones ilegítimas y la siembra 
de huacharaje. La institución de la empleada doméstica en la ciudad de 
la china (india) que sustituía a la madre en la crianza de los hijos y la 
estructura hacendal en el campo, dan cuenta de la presencia de estas 
relaciones.
La china, la mestiza, la pobre, continuó siendo ese “obscuro objeto 
del deseo” de los hombres; era ella quien “iniciaba” a los hijos de la 
familia en la vida sexual; pero también era la suplantadora de la madre, 
en su calidad de “nana”(niñera). China-madre y china-sexo se conjuntaron 
para reproducir la alegoría madre/hijo de las constituciones genéricas en 
nuestro país15. En el mundo inquilino, la imagen del hacendado como el 
“perverso trascendental” (Morandé 1980), es decir, como el fundador 
del orden, lo hacía poseer el derecho de procrear huachos en las hijas, 
hermanas y mujeres de los campesinos adscritos a su tierra. Así, nume­
rosos vástagos huérfanos poblaron el campo con una identidad confusa.
Por otra parte, podemos constatar que la ilegitimidad y el abandono 
de niños fueron también prácticas comunes en la época republicana. Las 
casas de huérfanos, los hospicios, se extendieron a lo largo del territorio, 
tal vez como expresión del concepto privado y paternalista de la bene­
ficencia social (Mellafe, 1988), pero también como soportes de una ética 
que condenaba el infanticidio y el aborto, “amortiguándolos” a través de 
esas instituciones. A su vez, las casas de expósitos paliaban, en parte, la 
mortalidad de los niños de las familias pobres, dándoles una posibilidad 
de sobrevivencia16.
15. El uso de la palabra “china” adquiere en nuestro lenguaje una complicada aplicación: “ ...qu ie­
nes la utilizaban como insulto para subordinados sociales, ellos mismos, la utilizaban como 
epíteto de cariño para llamar a sus amadas... En el uso social chileno, la palabra se movía entre 
el extremo “china de mierda”, en el lado malo, y el extremo “mi chinita” en el otro. La dis­
tinción, entonces, entre un “nosotros” formado por blancos puros y un “ellos" que son indios, 
no corresponde al uso real del lenguaje por parte nuestra. Los hablantes que usaban “china”, po­
dían fluctuar entre la posición de blanco (cuando insultaban a su servidumbre) y la de indios 
cuando se acogían a una asombrosa intimidad erótica con sus amadas)” (Guzmán, 1990: 90-91).
16. Salinas y Delgado dicen: “ ... el abandono vino a reemplazar otras formas de eliminación de 
hijos, tales como el infanticidio, muy común hasta fines del siglo XIX, o la muerte por hambre 
o inanición. Frecuentes testimonios de la prensa y de la crónica de la época hacen referencia al 
hallazgo de cadáveres de recién nacidos en calles y caminos. A ellos aludía Santiago Lindsay 
en 1858, definiéndolos como “crímenes inhumanos que se han hecho comunes” (47).
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Pensamos que será en este período en donde con mayor vigor se 
exprese el “culto a la apariencia” que ya hemos descrito para el Chile 
colonial. Todo simulará estar dentro de un orden “civilizado”, repri­
miéndose una serie de fiestas y prácticas populares que permitían el libre 
discurso de una sexualidad y de una ritualidad (Max Salinas, 1985). Las 
costumbres coloniales -concubinato, amancebamiento, e t c -  fueron 
duramente condenadas, no obstante continuar desarrollándose en la vida 
cotidiana de todos los segmentos sociales, pero apareciendo imputadas 
fuertemente a los sectores populares y campesinos.
b.l. La mirada desde el huacho
El historiador Gabriel Salazar, en su sugerente texto “Ser niño 
huacho en la historia de Chile” (1990), asume la voz de los hijos sin 
padre -curiosamente es un trabajo histórico escrito en la primera persona 
del plural- conformando, como lo expresa, una historia desde los bordes, 
que ilustra magníficamente el “drama” del padre ausente, de su hijo 
huacho y de la madre sola, de la constitución de modelos de identidad 
genérica en los albores del Chile independiente y contemporáneo.
Para este autor, en el siglo XIX chileno, ser hijo de un peón-gañán 
implicaba “...hacerse la idea de que papá no era sino un accidente -o  una 
cadena de incidentes- en la vida de su prole. Los hombres como Mateo 
-el gañán- no formaban familia. Se sentían compelidos, más bien, a 
“andar la tierra”. Entonces, el padre se transformaba en un ser “...legen­
dario pero inútil... el anti-héroe de lo que era deseable en la sociedad” 
(Op. cit.: 58). “¡Pobre papá, daba lástima. A veces, como merodeando, 
aparecía en el rancho de mamá. Como un proscrito culpable, o como pa­
dre irresponsable que era. Una leyenda penosa”. Pero, ésta no era sólo 
la realidad del padre-gañán; el padre inquilino emerge sumiso al lado del 
patrón, y autoritario en su hogar: “ ...¿no han sentido en piel viva el 
escozor de cómo él deja entrar a los patrones al rancho, que vienen a 
divertirse con la mamá, o las tías, o las hermanas de uno?” (Op. cit.: 59). 
El inquilino no podía oponerse a este “derecho” del patrón por estar en 
su propiedad, por ello, “...papá inquilino era un hombre ostentosamente 
sometido, en presencia y ojos de sus muchos hijos” (Op. cit.: 60).
Salazar plantea que estos padres, el gañán ausente y el inquilino, 
impulsaban a sus vástagos a dejar el núcleo familiar, pues éste era un 
proyecto fracasado, y así los hijos pasaban a ser “huachos, por opción de 
dignidad”. Algo muy similar ocurriría con el padre pequeño propietario, 
quien, la mayoría de las veces presionado por sus deudas debía abando­
nar a su prole. Entonces, la imagen paterna del siglo XIX y comienzos 
del XX, es la de alguien “...que perdió su batalla. Nada que pudiera 
retener a los hijos al lado de ellos. Que abriese un camino ancho y firme
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para que, tras su ejemplo, se desarrollaran los muchos hijos que echaba 
al mundo. Nos repelía y lo repelíamos... el hecho real es que resultamos 
huachos. Niños y muchachos que estaban de más sobre el camino” (Op. 
cit.: 62).
La figura de la mater, sin embargo, permanece: “...en su fracaso, los 
hombres escapaban de sus hijos, mamá en cambio no podía escapar de 
nosotros” (Op. cit.: 63). Mas, la silueta de la madre es ambivalente. La 
pobreza la obligaba a repartir a alguno de sus muchos hijos, a abando­
narlos en una casa de expósitos, o a recurrir al “amancebamiento” y a la 
prostitución para sostenerlos: “...mamá era una de las mujeres llamadas 
abandonadas, pero era joven. Vivía sola y atraía hombres como moscas” 
(Op. cit.: 65). A pesar de ello, la madre presente surge como la cobi- 
jadora de la familia de huachos: como lavandera, fritanguera o fondista, 
obtenía ingresos para mantener el hogar.
Cuando esta madre se convierte en asalariada, y se hace, por ejem­
plo, costurera u obrera, es vista como cambiando su “...independencia 
escandalosa, por una decencia enfermiza. Cuando mamá creyó digni­
ficarse fue justo cuando nos recluyó en una especie de cárcel... y fue 
justo allí cuando reapareció papá, viniendo derrotado no sé de dónde, 
dispuesto esta vez a vivir con su familia “proletaria”. Salazar sitúa este 
proceso a principios del siglo XX. Pero, la familia proletaria tampoco 
se realizó bajo la estructura canónica de la cultura cristiana occiden­
tal: el alcoholismo paterno, la prostitución de las hermanas compelía 
nuevamente a los hijos a abandonar el hogar. “Había que comprenderlo, 
la vida para nosotros... consistía en buscamos entre nosotros mismos, 
puertas afuera. En armar relaciones entre huachos y para huachos” 
(Op. cit.:66). Finalmente, el autor planteará que esta unión conforma­
rá la piedra más firme de la identidad popular y que “La camaradería de 
los huachos constituyó el origen histórico del machismo popular” (Op. 
cit.: 67).
La lectura de esta mirada desde el huacho posee varios matices. 
Uno de ellos es que trae a escena la experiencia colectiva de la ilegi­
timidad, como hecho fundante de una cosmovisión que otorga a los su­
jetos una especificidad social. Se trata de vivencias recopiladas en el 
siglo pasado y a comienzos del presente, narradas desde la óptica del 
huacho-hijo. El otro pliegue del texto -develador de esa visión- es el 
silencio sobre la huacha. Sólo en tanto madre, de los vástagos abando­
nados por el padre, es posible reconocer lo femenino. El hablante-histo­
riador, a pesar de él mismo, al nombrar a esa madre formula el reclamo 
inconsciente del huacho: ella es una prostituta, una “escandalosa”, y 
además vive su maternidad como un estorbo (Cf. las páginas 62-66). Por 
otro lado, esta no presencia de la hija-huacha delata la intemalización de 
la diada madre/hijo como categorías asignadas a los géneros dentro de
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la cultura mestiza. El destino de la hermana del huacho será la servidum­
bre, suerte que también su progenitora podrá tener, y no podemos 
olvidar que la servidumbre entrañaba en esa época ser objeto sexual del 
patrón. Así, madre y hermana compartirán un mismo espacio en la psi- 
quis del hijo: lo femenino como fuerza genésica, arrasadora, cuerpo que 
siendo seductor (abrasador) está asociado a lo reproductivo más que a lo 
afectivo, e irrevocablemente anclado en la función maternal.
Quizás la conminación a esa maternidad -a  la que se le exige, de 
algún modo, más sacralidad- y el reproche contra el padre ausente 
constituyan, como lo cree Salazar, la matriz del machismo nacional. El 
bastardo buscará su legitimidad en lo heroico -la  cofradía de los huachos 
que luego se troca en bandidaje, en protesta social o en violencia contra 
lo femenino-, pugnando por superar su estadio de hijo, asumiéndose 
como “macho”. Pero, esc huacho seguirá nombrando en los dobleces de 
su imaginario el vacío del pater y la presencia de la madre (aunque 
impugnada) en su relación con las mujeres. El hijo huacho que relata el 
relato de Salazar aparece, desgarradoramente, enunciando la trama de la 
constitución de las identidades de género en nuestro país.
b.2. La voz de la madre
Si Salazar nos entrega una imagen histórica desde el punto de vista 
del hijo, Jorge Guzmán (1984) aporta el enfoque desde la madre, el otro 
polo de nuestra construcción social de las diferencias genéricas. Su tra­
bajo es uno de análisis literario sobre la poesía mistraliana que nos 
acerca a la cosmovisión latinoamericana, pues la literatura es voz parti­
cular que se “arma” en el lenguaje colectivo.
Guzmán descubre en la escritura de la Mistral el “drama simbólico” 
entre el hombre y la mujer y específicamente la tragedia textual de una 
femineidad chilena. El argumento de este “infortunio” se inicia con la 
imagen de una mujer locamente enamorada que es abandonada: su 
amado muere. La muerte situará a este hombre, como sujeto, en el 
ámbito de lo puro. Desde ahí, el amado se transfigura en niño, vástago 
engendrado sólo por la madre, en una operación de fecundidad virgi­
nal. El deseo de procrear en la yo mistraliana está disociado de la 
eroticidad: el cuerpo de la mujer 110  está preparado para recibir a un 
hombre sino a un niño.
Para Guzmán, en los textos de la Mistral la maternidad anega el 
mundo y las cosas creadas, la madre asume también las características 
del padre, porque ella es todo. La madre está asociada a la imagen de la 
tierra, la mujer es una mutación de la tierra. Como contraparte, también 
el imaginario de la poeta muestra la otra faz de la maternidad: el de la 
Virgen demoniaca: “bendito mi vientre en que mi raza muere”. Una raza
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que muere toda vez que la mujer se niega a parir, gesto de inversión de 
la imagen salvífica de María (y de la mater latinoamericana), pero a la 
vez estrategia que coloca a la mujer en un sitial sacro. Su sacrificio, es 
decir, la negación de su ser femenino (ser madre), la lleva a transformar 
su cuerpo en la tierra. La propuesta de la maternidad como origen del 
cosmos y la rebeldía ante ella, retoman a la mujer a una trascendencia 
inevitable.
“Todo pues, tal como en el resto de la cultura occidental -dice Guz- 
mán-, sale de un elemento masculino, pero lo que aquí consterna es que 
la masculinidad básica de estos poemas está muerta desde el principio, 
por acción de una mujer y porque la afectaba el mal, y que ha sido esa 
misma mujer... la que ha restituido el sentido a la realidad y también a 
sus objetos, en un acto de creación propiamente divino” (1984: 45).
Desde el núcleo primario del amado infiel (del que abandona, del 
muerto, del ausente), la Mistral bordará una imagen del mondo com­
puesta de la diada madre/hijo. Una madre divinizada, que es la eternidad, 
que es el paraíso, con la cual la hija (espejeo de su madre) establece una 
relación mística. Incluso el espacio de la identidad colectiva, la Patria, 
es “...más precisamente una Matria, no el lugar donde reina el Padre, 
sino el territorio de la Madre” (Op. cit.: 56).
El drama para el hijo hombre, entonces, es que en este modelo 
matemo-filial “...el centro de la realidad es una figura femenina por 
relación a la cual cabe sólo ser niño” (Op. cit.: 57). Así, el autor sosten­
drá que esta hiperbolización de lo materno es un elemento propio 
hispanoamericano cuya vertiente cursi ha originado la imagen tanguera 
de la “viejita”, y en la otra una madre enorme, misteriosa, amante y 
terrible.
El corolario de la “tragedia” es la ausencia del pater, en él no hay 
fundación de orden ni de sentido y su ausencia es, además, moralmente 
repulsiva: “El padre es siempre un espejismo, como el agua en los de­
siertos. O más precisamente, es siempre el lugar vacío que la lengua 
española produce al mencionarlo en nuestra realidad mestiza y que 
origina un fantasma referencial, expuesto y asumido en estos poemas” 
(Op. cit.: 67). Finalmente, Guzmán señala que el padre ausente, ha sido 
sustituido, en nuestra cultura, por el Macho, por el Chingón, por el Rico, 
por el Dictador: “...todas figuras masculinas incapaces de darle un 
sentido que vaya más allá de la náusea a una realidad que al castrar a sus 
hombres, robándoles su destino, su identidad, su autorrespeto, su crea­
tividad, condena a la femineidad al heroísmo poético” (Op. cit.: 77).
De este modo, a través de un análisis literario encontramos la reve­
lación de la mater en todas sus complejidades, definiendo el modelo de 
relaciones femenino/masculino que se afinca en la cultura mestiza. La 
poesía-de Gabriela Mistral sutura lo que en la realidad aparece disperso
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o no asumido, y que es develado por la escritora, como una suerte de yo 
colectivo, que habla por todos aquellos que lo vivencian como sujetos 
moradores de un ethos.
A MODO DE COROLARIO
El recorrido histórico, antropológico y literario que hemos hecho 
nos aproxima a la manera peculiar en que los mestizos han elaborado 
una posición en el mundo. Básicamente hemos intentado conocer los 
contenidos genéricos que produjo el proceso de mestizaje. Las circuns­
tancias experimentadas por nuestros pueblos condujeron a una gama de 
situaciones que se sintetizan en la formación de una identidad en donde 
el abandono, la ilegitimidad y la presencia de lo maternal femenino 
componen una trama de hondas huellas en el imaginario social. Los 
perfiles de la mujer sola; del hijo procreado en la fugacidad de las 
relaciones entre indígenas o mestizas con hombres europeos; del niño 
huacho arrojado a una estructura que privilegia la filiación legítima de 
la descendencia; de la madre como fuente del origen social, surgen como 
ademanes reiterados en el devenir del territorio.
La experiencia del abandono ha sido el tópico insistente de la cons­
titución genérica mestiza: la mujer solitaria (por fuga o muerte de su 
pareja), los hijos desvalidos por la ausencia del padre o por ambos 
progenitores. En suma, la repetición de una renuncia que se ancla en el 
afecto. La gestación de una dominancia de la mujer en la estabilidad de 
la vida cotidiana, la asunción de lo femenino como Madre, ha otorgado 
a esta imagen una fuerza asombrosa que se debate tanto en lo positivo 
como en lo negativo, y que muchas veces adquiere ribetes fantásticos. 
Así lo atestiguan los numerosos mitos que pueblan nuestros campos y 
que se refieren a la Viuda Negra, a la Calchona, a la Lola, especies de 
reversos de las madres que asolan a los hombres conduciéndolos a la 
muerte. Las viudas, esas mujeres solas, y en duelo permanente, son el 
relato que la tradición popular ha transmitido para nombrar el poder -y  
la normativa que de él emerge- de la madre sobre los hombres, funda­
mentalmente contra aquellos que cometen “faltas” (borracheras, “remo­
liendas”, ambición, etc.)17.
Así, un desequilibrio ronda a los sujetos mestizos (“mi madre: pan 
que yo cortaba con su propio cuchillo cada día”, como dice Octavio 
Paz). La superación de las categorías de madre/hijo, la asunción del pro­
blema de la ilegitimidad y su consecuencia en el simulacro, las máscaras 
o el culto a la apariencia, plantean una serie de interrogantes que 
suponen una nueva mirada hacia nuestra cultura. Estamos ciertas que un
17. La “Cegua” en Cenlroamérica es otra variante del tema de las viudas chilenas (Cf. Palma, 1984).
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análisis profundo, de los materiales transmitidos por nuestra memoria 
histórica, podrán abrir un gran campo de cuestiones que responderían a 
la tensión entre los géneros que hemos descubierto en este somero 
recorrido, y también iluminar los destellos mestizos de una identidad 
que hoy semeja una fractura, pero que no es más que la constatación de 
una síntesis cultural emboscada por su negación.
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“El peinado”. Oleo sobre tela, 1906.
*  +__ ÉL_
acqueline con pañuelo negro”. Litografia, 1958.
M edio  O r ie n t e
I s l a m , P a t r ia r c a d o  
y  F e m in is m o *
M a rg o t  B a d r a n **
El estudio sobre las mujeres en el Medio Oriente, que ya ha entrado a su segundo decenio, ha producido un impresionante volumen de documentos y artículos periodísticos. Sólo por razones prácticas, este 
análisis enfoca los documentos escritos en inglés, de modo más selectivo 
que exhaustivo. El análisis de la situación de las mujeres en el Medio 
Oriente no siempre se ha enfocado teniendo como referencia el Islam, 
pero una importante cantidad de trabajos, influenciados en paite por el 
resurgimiento islámico, coincidente con el aumento de los estudios 
sobre la mujer como campo específico, hace referencia al Islam. El 
lector interesado en otros aspectos de la última literatura periodística 
puede referirse a Margot Bradan, Women and Production in the Middle 
East and North Africa, (Trends in History, II, 3, 1982, 59-88).
E l  p a t r i a r c a d o  y  e l  I s l a m
Una de las tareas fundamentales de los suties sobre las mujeres es 
examinar la religión desde el punto de vista del género. Ha sido con­
siderado como un lugar común que el Islam ha mejorado la situación de 
las mujeres, a pesar que algunos estudiosos han empezado a cuestionar 
esta posición. Una reevaluación del argumento a favor del mejoramiento
* Reproducido de Trends in History, 4 (1), Otoño 1985, pp.49-71.
**Margot Bradan trabaja en la facultad del Hamilton College y es miembro del Instituto de Inves­
tigaciones Históricas.
Isis Internacional • 1992 • E diciones de las M ujeres N ° 16 9 1
aparece en A Study o f Islamic Herstory: Or, How Did We Ever Get ¿rito 
this Mess? (Women Studies International Forum, V, 1982, 207-220) de 
Azizah Al-Hibri. Cuando en el siglo VII apareció el Islam, éste se en­
contró con un sistema tribal árabe, basado en el patriarcado, que fue en­
tonces reemplazado por una nueva organización social, sobre la base de 
la fe común, umma. Al-Hibri postula una original teoría, que plantea que 
antes del advenimiento del Islam, las sociedades matriarcales de Arabia 
habían sido destruidas por medio de una transferencia de tecnología mi­
litar desde los vecinos bizantinos y sasánidas. La conversión al Islam 
produjo mejoramientos para las mujeres, incluidos los nuevos derechos 
de herencia, la reducción de la poligamia (a un máximo de cuatro espo­
sas), la proscripción del infanticidio femenino, y el derecho de la mujer 
a participar en el bai’a, la seleción del líder comunitario. Los vestigios 
patriarcales remanentes son atribuidos a la necesidad de compromiso. 
Sin embargo, después de la muerte de Mahoma, los intereses patriarcales 
se reafirmaron a sí mismos, amenazando los derechos que el Islam 
aseguraba a las mujeres.
Entre los estudiosos que argumentan que el Islam es intrinsicamnte 
patriarcal se encuentra Fátima Memissi. En The Regulation ofSexuality 
in the Pre-lslamic Social Order (Beyond the Veil: Male-Female Dynamics 
in a Modern Muslim Society [Cambridge, Mass., 1975], 29-41) argu­
menta que la familia patriarcal, que controla la sexualidad femenina, 
llegó a ser la piedra angular de la nueva comunidad islámica, que reem­
plazó la lealtad tribal. Ella plantea que con el surgimiento de las comu­
nidades mercantiles cimentadas en nuevos vínculos, el sistema tribal 
había empezado a erosionarse y que el Islam había capitalizado esta si­
tuación. Las mujeres ganaron los nuevos derechos a la herencia, lo que 
les dio acceso a la propiedad, pero estos derechos no eran iguales a los 
de los hombres. La familia patriarcal confinó el poder de las mujeres, 
reduciendo el potencial de ruptura. Los casos de rebelión femenina en la 
nueva comunidad, sugieren que algunas mujeres vieron el nexo reli­
gión como antagónico a sus intereses y asumieron una posición activa en 
el asunto.
Alya Baffoun también argumenta que el Islam es patriarcal. En Wo­
men and Social Change in the Muslim World {Women’ s Studies Inter­
national Forum, V, 1982, 227-242), que examina las sociedades de los 
bereberes norafricanos antes y después del Islam, ella observa que las 
libertades sexuales de las que gozaron las mujeres durante los tiempos 
pre-islámicos eran similares a las que detectó Memissi en Arabia, y que 
no existía una medida standard. Al llegar el Islam, estas condiciones 
desaparecieron y se inició la opresión sexual femenina.
Al examinar la situación de las mujeres en las sociedades que fue­
ron islamizadas en el siglo VII -cuando apareció la religión o inme­
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diatamente después-, los investigadores se han visto frustrados por la 
carencia de fuentes de aquellos lejanos tiempos. Sin embargo, en el Me­
dio Oriente hay lugares en los cuales la islamización ha sido relativa­
mente reciente, y cuyos estudios sobre el proceso de las mujeres pueden 
ser reveladores. Darfur, en Sudán occidental, por ejemplo, fue sólo par­
cialmente islamizado durante el siglo XIX. Lidwien Kapteijns, en Isla- 
mic Rationales for the Changing Social Roles ofWomen in Western Su­
dan (ponencia presentada en la Conferencia de Berkshire sobre la Histo­
ria de las Mujeres, Smith College, 1984), ve las implicancias que para 
la mujer tiene la islamización más completa, proceso que acompañó la 
difusión del capitalismo comercial y la urbanización a Sudán occidental 
desde el Valle del Nilo. En ese momento las cortes islámicas que servían 
a los nuevos intereses, reemplazaron a los tribunales costumbristas, en 
los cuales las mujeres eran consideradas actoras, demandantes y testigos 
sin necesidad de que contaran con representación masculina, y sin el 
impedimento de considerar su testimonio equivalente a la mitad de la 
validez de un testimonio masculino. Simultáneo a la institucionalización 
de las prácticas islámicas, a las mujeres se les impusieron, en nombre del 
Islam, algunas prácticas no prescritas por la religión -por ejemplo, la 
segregación y la reclusión. Estas peculiaridades caracterizan la vida de 
las clases superiores y medias en las ciudades del Medio Oriente, las que 
no quieren ni necesitan que las mujeres trabajen fuera del hogar. En 
Sudán Occidental, una sociedad que anteriormente había sido agraria y 
en la que ambos sexos eran productores primarios, el surgimiento de una 
nueva clase media, de hombres comerciantes y funcionarios, acompañó 
la imposición de la segregación y la reclusión de las mujeres.
La manera en que el Islam es comprendido y aplicado en la vida 
diaria indica cómo el patriarcado usa la religión. Erica Friedl, antropóloga, 
en Islam and Tribal Women in a Village in Irán (N.A. Falk and R.M. 
Gross, eds., Unspoken Worlds Women’s Religious Lives in Non-Western 
Cultures [New York, 1980], 179-73), revisa las diferencias genéricas en 
la transmisión de la religión que, por medio de proverbios, se entrega a 
los aldeanos. Para los varones, los imperativos morales están planteados 
en términos generales, mientras que para las mujeres, éstos están esti­
pulados específicamente, obligándolas a la sumisión frente a la autoridad 
masculina. Tanto mujeres como varones han perpetuado la creencia de 
que las mujeres no pueden ceñirse a los códigos morales y necesitan, por 
tanto, estar sometidas a la autoridad masculina. Friedl se refiere a las 
normas generales, pero da ejemplo de conciencia feminista, cuando rela­
ta cómo una mujer aldeana aseveraba que la religión, tal cual se predi­
caba y practicaba, no había sido hecha por Dios sino por los varones para 
suprimir a la mujer.
Son cada vez más los estudiosos que han detectado ejemplos de
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prescripciones islámicas ignoradas, o de prácticas aprobadas o exigidas 
en nombre del Islam que, de hecho, no son islámicas.
Varios estudios indican que las leyes islámicas sobre la herencia no 
se aplican con frecuencia en las áreas rurales. En el estudio Women and 
the Law among the Sinai Bedouin (documento presentado en un colo­
quio en el Centro Wilson de la Universidad de Princeton, 1983), Frank 
Stewart observa que las mujeres beduinas, por lo general, no heredan ni 
la tierra ni el ganado. Martha Mundy en Women’s Inheritance o f Land 
in Highland Yemen (Arabian Studies, V, 1979, 161-187) y Vaney Maher 
en Divorce and Property in the Middle East o f Morocco (Man: Journal 
of the Roy al Anthropolical Institute, new series, IX, 1974, 103-122), in­
forma que las mujeres campesinas en algunas comunidades de Yemen y 
Marruecos, renunciaron a su derecho de herencia a la tierra en favor de 
sus familiares varones. A cambio, reciben regalos periódicos y apoyo, lo 
que les permite ser menos dependientes de sus maridos. Maher sugiere 
que las tasas más altas de divorcio entre los pobladores rurales, en opo­
sición a lo que sucede con las mujeres urbanas, están vinculadas a la 
menor dependencia de las mujeres campesinas de sus maridos, lo que las 
hace más libres para renunciar al matrimonio.
Sin embargo, las investigaciones de Stewart revelan que la autoridad 
de los padres y los hermanos también puede oprimir o restringir a las 
mujeres. La suprema autoridad sobre una mujer está representada por su 
guardián, un pariente varón, entre los beduinos del Sinaí. En los matri­
monios realizados bajo las leyes costumbristas, las mujeres se ’convier­
ten en mercancías de intercambio en las negociaciones matrimoniales, 
en las que los hombres de ambas familias intercambian novias. Las mu­
jeres no eligen a la persona con quien se casarán y pueden, también, 
llegar a encontrarse divorciadas en contra de su voluntad, cuando parte 
de la negociación matrimonial recíproca fracasa. Si se aplicaran las leyes 
islámicas, las mujeres tendrían algo que decir respecto a la persona a 
quien desposarían, y el divorcio tendría lugar a partir de razones internas 
del propio matrimonio.
Entre las prácticas e instituciones que se sostiene son islámicas, 
pero que no son exigidas, ni aun aprobadas por el Islam, están la segre­
gación y la reclusión de las mujeres. Históricamente han existido y per­
manecen todavía en algunos lugares, en áreas urbanas del Medio Oriente, 
principalmente entre las mujeres de las clases alta y media, a pesar que 
el velo, un implemento distanciador, también es usado por las mujeres 
de las clases bajas. Las sociedades musulmanas adoptaron estas prác­
ticas en las ciudades de los mundos bizantino y sasánida que conquis­
taron en el siglo VII. Temprano en la historia islámica, se dio por asociar 
estas prácticas con el Islam. Hanna Papanek, quien analizó la segrega­
ción y la reclusión como formas patriarcales de controlar a la mujer, en
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Purdah: Separate orlds and Symbolic Shelter (Comparative Studies in 
Society and History, X, 1973, 289-323), también polemizó en tomo a 
que la segregación y la reclusión son funciones clasistas.
El cubrir el rostro con un velo, una práctica que apoya la segrega­
ción de los sexos, ha sido impuesta a las mujeres en nombre del Islam, 
a pesar que la religión exige sólo cubrir modestamente la cabeza y el 
cuerpo. Las mujeres han usado a veces el velo a su favor, para ganar pri­
vacidad y protección, pero esto no opacaría las funciones restrictivas y 
de control del velo. En Wornen and Their AJfines: The Veil as a Symbol 
of Separation (Man: Journal of the Royal Anthropological Institute, new 
series, XIII, 1978, 218-233), Ursula Sharma plantea cómo el velo des­
personaliza a las mujeres y restringe su poder en un mundo más amplio.
L a  m u j e r  y  e l  p o d e r
Los estudiosos han observado cómo en los sistemas religiosos (que 
pueden ser patriarcales en distintos grados) la mujer gana ventaja. La 
naturaleza y el grado de poder que obtienen varía. En el Islam, como en 
el Cristianismo medieval, una de las áreas en las que las mujeres ganaron 
preponderancia es el sufismo, es decir, el misticismo. Annemarie 
Schimmel, en Women in Mystical Islam (Women Studies International 
Forum, V, 1982, 145-152), describe las contribuciones hechas por las 
mujeres al desarrollo de la tradición mística en el Islam, como poetas y 
profesoras (muchos venerados varones sufis fueron sus pupilos) que 
ayudaron a perfilar las tradiciones aprendidas del pensamiento y la 
práctica místicas. En los más altos planos del pensamiento sufi, las 
diferencias genéricas desaparecen, y a veces, la práctica mística supera 
la segregación sexual, como ocurrió en la orden Bektashi, en la Anatolia 
del siglo XIII.
Mientras Schimmel se refiere a las mujeres en las tradiciones apren­
didas del misticismo, Daisy Dwyer examina su influencia en la tradi­
ción popular sufi, Women, Sufism, and Decision-Making in Moroccan 
Islam (L. Beck and N. Keddie, eds., Women in the Muslim World [Cam­
bridge, Mass., 1978], 585-598), y analiza la influencia de las mujeres en 
la elección masculina de las órdenes sufis. Las mujeres adherían a las 
órdenes y hacían súplicas rituales para influir sobre el curso de la vida 
diaria o para resolver problemas cotidianos. Fatima Memissi también 
plantea este asunto en Women, Saints and Sanctuaries (Signs: Journal of 
Women in Culture and Society, III, 1977, 101-112), otro estudio sobre 
las mujeres en la tradición popular sufi en Marruecos. Cuando las mu­
jeres llevan sus preocupaciones al templo sufi, sienten que su colabora­
ción con los santos les da poder sobre los sucesos, al mismo tiempo que 
obtienen al apoyo de otras mujeres. Memissi observa, sin embargo, las
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limitaciones de este poder y solidaridad, los que no encuentran expresio­
nes más vastas.
Las mujeres han usado las celebraciones religiosas para extender 
sus redes más allá de los grupos familiares y de clases usuales. Anne 
Betteridge, en The Controversial Views ofUrbanMuslim Wornen in Irán 
(Nancy Auer Falk and Rita M. Gross, eds., Unspoken Words: Women’s 
Religious Lives in Non-Westem Cultures, New York, 1980, 141-155), 
observa esto en los rowzeh, reuniones que realizan las mujeres iraníes en 
sus casas para conmemorar la muerte de los mártires shiitas. Ellas es­
cuchan un sermón y ofrecen una cena ritual por los votos cumplidos, y 
hacen nuevos votos. Mientras los hombres desdeñan estos eventos, las 
mujeres insisten en mantener estas prácticas, según argumenta Better­
idge, debido a que no quieren perder la movilidad social que ello les 
brinda y la oportunidad de obtener el control sobre sus vidas a través de 
los votos.
Otro ritual religioso, el mevlud, la celebración del aniversario del 
nacimiento del Profeta Mahoma, es planteado por Nancy Tapper en 
Gender and Religión in a Turkish Town: A Comparison ofTwo Types o f 
Formal Women’s Gatherings (Pat Holden, ed., Women’s Religious Expe- 
rience [London, 1983], 71-88). Ella compara este evento religioso con 
un episodio meramente secular, el kabul gunu del día de recepción de la 
mujer. A nivel simbólico, Tapper considera más importante el mevlud, 
ya que éste llama la atención sobre el papel de la mujer como madre, lo 
que, según opina Tapper, contradice la noción de la dominación masculina. 
Sin embargo, los documentos analizados a continuación muestran algu­
nas de las implicancias negativas que emanan del énfasis que se hace en 
el papel maternal.
Históricamente, las mujeres han usado las cortes para proteger los 
derechos que la ley islámica les garantiza, incluyendo los derechos de 
herencia y propiedad y la capacidad de conducir independientemente 
asuntos de negocios. Las investigaciones de Judith Tucker sobre casos 
judiciales que tuvieron lugar en una provincia egipcia en el siglo XIX, 
muestran cómo mujeres campesinas pobres presentaron casos a las cor­
tes en tiempos de adversidad, cuando el Estado por medio de trabajos 
forzados, sacó a los hombres (y a algunas mujeres) de sus granjas de 
subsistencia, ocasionando la ruptura de la producción agrícola y de la 
vida familiar. En Decline o f the Family Economy in Mid-Nineteenth 
Century Egypt (Arab Studies Quarterly, I, 1979, 245-271) se observa la 
lucha de las mujeres por obtener apoyo, por la custodia de los niños y 
por el control de la tierra. En general obtenían apoyo y la custodia de los 
niños, siempre que no hubieran accedido a un trabajo remunerado. Sin 
embargo, no consiguieron el control de la tierra, que era miri, propiedad 
estatal, y por lo tanto no estaba considerado en las leyes islámicas sobre
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la herencia. Las mujeres no podían obtener estas tierras porque, de 
acuerdo a las costumbres, el usufructo de ellas pasaba de padre a hijo.
Las investigaciones indican que las mujeres urbanas, a diferencia 
de sus pares rurales, han tendido a recibir su herencia de acuerdo a las 
prescripciones islámicas. También ejercen el derecho a conducir tran­
sacciones económicas por sí mismas, como en ciertos aspectos lo hacen 
las mujeres rurales. Esto ha sido demostrado por dos investigadores que 
examinaron casos judiciales de fines del siglo XVI y del siglo XVII en 
Turquía: Ronald Jennings en The Legal Position o f Women in Kayseri: 
A Large Ottoman City, 1590-1630 (International Journal of Middle East 
Studies, XII, 1980, 245-275). Las investigaciones muestran que las mu­
jeres urbanas eran propietarias, llevaban negocios, y recibían su herencia, 
incluyendo la participación en tierras agrícolas; Gerber también detectó 
el caso de una mujer aldeana que heredó la tierra. Estudios posteriores 
podrían revelar el grado en que estos casos podrían reflejar condiciones 
más amplias.
E l  r e s u r g i m i e n t o  d e l  I s l a m
El velo es un símbolo prominente de la fortalecida conciencia islá­
mica, que implica una vuelta al fundamentalismo del Islam, surgida en 
el Medio Oriente durante las décadas de 1960 y 1970. El velo varía en 
su naturaleza: va desde prendas sueltas que cubren el pelo y el cuerpo 
al ocultamiento material del rostro. El velo facial era conocido en el 
Medio Oriente antes del Islam y fue adoptado por las clases urbanas más 
altas muy temprano en la historia islámica. Sin embargo, cubrir el rostro 
no es una prescripción islámica, a pesar que desde hace mucho se ha 
asociado esta práctica con el Islam.
Fadwa El Guindi analiza la tendencia de las jóvenes egipcias a 
adoptar el Ziyy al-Islami, “la vestimenta islámica”, como usualmente se 
denomina al velo en Egipto. En Infitah with Muslim Ethic: Egypt’s Con- 
temporary Islamic Movement (Social Problems, VIII, 1981,465-485), El 
Guindi destaca que el resurgimiento religioso general experimentado en 
Egipto fue resultado de las guerras árabe-israelíes de 1967 y 1973, de la 
creciente presencia femenina en las universidades, especialmente durante 
la década del 70, y de la nueva política gubernamental de Puertas Abier­
tas, Infitah, orientada a estimular las inversiones extranjeras en masa y 
el estilo consumista occidental, que acentúa las diferencias de clases. 
Ella considera la vestimenta islámica como una defensa cultural y eco­
nómica contra la intromisión occidental, la que también permite a la mu­
jer desplazarse con mayor libertad en espacios públicos “masculinos”.
La autora plantea que las mitadayyinat, las nuevas mujeres auto- 
concientemente religiosas que adoptaron la vestimenta islámica, forman
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parte de un movimiento tendiente a establecer una comunidad musulma­
na igualitaria. El Ziyy al-Islami, producido a nivel local y de bajo costo, 
parecería ocultar la manifestación de las diferencias de clase entre sus 
usuarias, pero por otra parte aumenta las diferencias genéricas. Si el 
nuevo vestuario es una estrategia para que las mujeres tengan acceso a 
espacios públicos “masculinos”, como asevera El Guindi, las mitadayyinat 
están descubriendo una desigualdad fundamental en la definición de ese 
espacio. Ellas no perciben que la noción de espacio público masculino 
puede ser tan sólo una construcción patriarcal, ni tampoco invocan, 
como podrían hacerlo, el modelo histórico de la umma, o de la comu­
nidad islámica del tiempo de Mahoma, cuando tanto mujeres como va­
rones usaban el espacio público al participar en la vida social y económica 
de la comunidad. Además, al aceptar que los espacios públicos son del 
dominio masculino, se define a las mujeres, con velo o sin velo, como 
intrusas, lo que lógicamente puede ser usado para hacer retroceder a la 
mujer a su “propio” lugar. De hecho, investigaciones inéditas realizadas 
en Egipto muestran que entre las mitadayyinat graduadas en las uni­
versidades en especialidades como medicina, ingeniería, y farmacología, 
existe la tendencia a seguir una carrera para librarse de la casa paterna. 
El Guindi describe etapas del mayor uso del vestuario islámico, sin 
realizar, no obstante, un análisis detallado.
En Irán, el fortalecimiento del fundamentalismo coincidió con la 
creciente lucha revolucionaria contra el régimen de los Pahlevi asociado 
al imperialismo occidental. En la amplia coalición anti-Sha, los símbo­
los “islámicos” se convirtieron en importantes símbolos de la solidari­
dad, en especial, el velo, que en este caso tomó la forma de un chal sobre 
la cabeza, el chador, el rebozo negro que cubre absolutamente todo el 
cuerpo y que es usado por la mayoría de las mujeres en las ciudades.
Durante la revolución, un gran número de mujeres tapadas partici­
paba en las manifestaciones. En The Enigma ofthe Veiled Iranian Women 
(MERIP [Middle East Research and Information Project], XII, 1982, 22- 
27), AzarTabari explica que las mujeres de clase media, que no usan el 
velo en la vida diaria, lo adoptaron como una forma de protesta política, 
en solidaridad con las mujeres manifestantes de las clases medias bajas, 
que regularmente se cubren. Sin embargo, al asumir el velo como una 
función de la lucha política, las mujeres perdieron de vista su potencial 
como símbolo ideológico islámico. Con el triunfo de la revolución, el 
velo se convirtió en un importante símbolo del nuevo Estado islámico y 
muy pronto a las mujeres se les obligó a usarlo.
En la década del 70, algunas mujeres adoptaron el velo como prác­
tica diaria. Anne H. Betteridge plantea esto en To Veil or Not to Veil: A 
Matter o f Protest or Policy? (Guity Nashat, ed., Women and Revolution 
in Irán [Boulder, Colo., 1983], 109-128). Durante las investigaciones
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que realizó en la ciudad provinciana de Shiraz, descubrió que las 
mujeres de clase media estaban volviendo a usar el velo. Esto ocurrió, 
según explica, en el contexto de un aumento de la educación religiosa 
orientada a la mujer, que les entregó un modelo que no parecía ni 
reaccionario ni de imitación occidental. Al mismo tiempo, otras mujeres 
de Shiraz estaban volviendo al velo simplemente como una forma de 
protesta política.
La función religiosa del activismo político femenino es ilustrada 
por Mary Hegland en Aliabad Women; Revolution as Religious Activity 
(Nashat, Women and Revolution in Irán, 171-194). La religión motivaba, 
al mismo tiempo que legitimaba, las acciones políticas de las mujeres 
aldeanas contra el Sha. Hegland destaca que éstas voceaban sus senti­
mientos revolucionarios, influenciadas por la retórica de los líderes 
religiosos, que obviaban las diferencias genéricas, en su deseo de incitar 
la revolución popular. Janet Bauer, en Poor Women and Social Con- 
ciousness in Revolutionary Irán (Nashat, Women and Revolution in 
Irán, 140-170), comenta que la participación de las mujeres de las clases 
urbanas más bajas en la revolución fue estimulada por los mullahs, los 
predicadores que en los rowzeh ensalzaban la virtud de sacrificio de­
mostrada por las antiguas mujeres shiitas contra la opresión. Bauer 
argumenta que la manipulación de símbolos religiosos, junto a la 
peculiar manera en que funcionaban las redes de las mujeres de la clase 
media baja, las impulsaron a la actividad política y legitimaron su 
conducta no tradicional.
Algunas mujeres de clase media con educación, que se sumaron a 
la revolución, intentaron vincular la enseñanza del Corán y el socialismo, 
a la manera del intelectual shiita musulmán Ali Shariati. Las mujeres, 
junto a los hombres, desarrollaron la lucha revolucionaria en el Mujahidin, 
una organización musulmana izquierdista inspirada en esta posición 
ideológica. Como observa Eliz Sanasarian en An Analysis o fF ida’i and 
Mujahidin Positions o f Women’ s Rights (Nashat, Women and Revolution 
in Irán, 97-108), el partido Fidai, un grupo izquierdista secular que ve a 
la mujer simplemente como parte de la formación de clases, ignoró la 
dimensión genérica (Sanasarian es también autor de The Women s Rights 
Movement in Irán [New York, 1981]).
El documento deja claro que la participación de la mujer en la re­
volución iraní pudo ser legitimada sobre bases religiosas, no siendo un 
acto radical. Las actividades revolucionarias de las mujeres pudieron 
haberles ayudado a tomar conciencia de su propia fuerza, como indivi­
duos y como grupo, tal como plantean algunos observadores, pero se ha 
llegado a generalizar la opinión de que su participación fue básicamente 
un acto nacionalista que, por sí mismo, no politizó a las mujeres en el 
sentido feminista.
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Las mujeres fueron activistas importantes en la revolución iraní, 
pero, ¿qué significó para ellas la revolución? En Women in the Ideology 
of Islamic Republic (Nashat, Women and Revolution in Irán, 195-216), 
Guity Nashat examina la nueva constitución y las políticas implementadas 
por los líderes del clero y concluye que el nuevo régimen está empujando 
a las mujeres a volver a sus casas. A nivel ideológico, ha habido un cam­
bio que niega el papel de la mujer como heroica participante del acon­
tecer nacional. La lucha que la heroína shiita Zainab, nieta del profeta 
Mahoma, desplegó luego del asesinato de su hermano Imam Husain, ha 
llevado a que se enfaticen las virtudes de Fátima como esposa abnegada 
del Imam Ali y como madre de Husain y Zainab. Con anterioridad, Ali 
Shariati había entregado una interpretación más amplia de las acciones 
de Fátima, destacando que los papeles que ella desempeñó en la familia 
y en la sociedad constituyen un modelo para las mujeres contemporá­
neas. En Women in the Islamic Revolution (International Journal of Middle 
East Studies, XV, 1983, 283-298), Adele K. Ferdows hace un contraste 
entre las opiniones más liberales de Shariati respecto a la mujer y la 
interpretación de Khomeini, respaldada a nivel estatal.
En su artículo, Nashat plantea cómo la construcción ideológica de 
la mujer de la nueva República Islámica va acompañada por un movi­
miento para eliminarla de la fuerza laboral y empujarla de vuelta a casa. 
La táctica incluye el ofrecimiento de estímulos para que las mujeres que 
trabajan en sectores gubernamentales jubilen anticipadamente y accio­
nes legales para prohibir a las mujeres actuar como jueces. Nashat 
subraya que las mujeres ven acentuados sus papeles familiares, al mismo 
tiempo que sus posiciones en la familia se ven amenazadas por la anu­
lación del Acta de Protección Familiar, lo que ha reducido la edad legal 
para que la mujer contraiga matrimonio, la ha colocado en desventaja 
respecto a los procedimientos de divorcio, y ha facilitado la poligamia 
masculina y el matrimonio temporal (mut’a) para los hombres. Patricia 
Higgins, en Women in the Islamic Republic o f Irán: Legal, Social and 
Ideological Changes (Signs, X, 1985, 477-494), toma una posición dife­
rente. Sostiene que ni el Acta de Protección Familiar ni la nueva legis­
lación han afectado en la práctica a la mayoría de las mujeres iraníes; sin 
embargo, pasa por alto la función ideológica de la ley y el potencial que 
existe para su implementación. La revolución iraní ha tenido también un 
impacto conservador en las vidas de las mujeres del Golfo Arabe, según 
observa Nesta Ramazani en Arab Women in the Gulf(Middle East Journal 
XXXIX, 1985, 258-2776). En Arabia Saudita, el país más estricto del 
Golfo, el triunfo de la revolución condujo a un retroceso respecto a la 
tendencia gradual a la liberalización de la mujer. Las mujeres sauditas, 
que aún deben cubrirse con el velo, no han elegido por sí mismas esta 
acción conservadora. En Bahrain y Kuwait, las dos sociedades más libe­
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rales del Golfo, donde el abandono del velo aumentó durante los dos 
últimos decenios con el mayor acceso de la mujer a la educación y al 
empleo, las jóvenes están optando por volver a la vestimenta conserva­
dora. Ramazani vincula esto con la búsqueda de una identidad autóctona 
y el rechazo a la influencia occidental, pero, haciéndose eco de El 
Guindi, observa que, al llevar velo, las mujeres se sienten menos aco­
sadas en los lugares públicos. Sin embargo, a diferencia de la tendencia 
que se observa en Egipto, entre muchas mujeres fundamentalistas con 
educación que eligen permanecer en casa después de graduadas, las 
mujeres del Golfo prefieren trabajar.
Ramazani postula una relación inversa entre el grado de moderni­
zación y el viraje femenino al fundamentalismo. No obstante, parece 
crucial hacer una distinción entre la modernización que va acompañada 
por ciertas formas visibles de influencia occidental o novedosa que se 
manifiestan en la vida diaria, como ocurre en Bahrain y Kuwait, y la mo­
dernización virtualmente desprovista de estos rasgos, que tiene lugar en 
Arabia Saudita. La autora destaca, con razón, que la vuelta al velo está 
profundamente vinculada al problema de la identidad. Los países árabes 
del Golfo consideran que esto reviste una urgencia particular, debido a 
que aproximadamente la mitad de la población residente es extranjera. 
El tema de una identidad autóctona tiene la misma urgencia para ambos 
géneros. ¿Por qué la tendencia de las mujeres a un estilo conservador 
requiere un análisis más profundo? Si una mujer decide usar el velo, 
basándose en parte en el fin pragmático de ser capaz de desplazarse con 
más libertad en un espacio público “masculino”, ello sugiere que existen 
impulsos patriarcales y nacionalistas.
Según Ramazani, hay escritos islámicos fundamentalistas que in­
fluyen en algunas estudiantes del Golfo. Ivonne Haddad analiza esta 
literatura, que, a partir de fines de los años 60, se ha venido publicando, 
principalmente en El Cairo y Beirut (hasta que el conflicto de mediados 
de los años 70 prohibió su publicación) en volúmenes cada vez mayores, 
en Traditional Affirmations Concerning the Role ofWornen as Found in 
Contemporary Arab Islamic Literature (Jane Smith, ed., Women in Con- 
temporary Muslim Societies, Lewisburg, Pa., 1980, 61-86). Ella observa 
que los escritores promueven una ideología de diferenciación de los 
sexos, a pesar de que la mayoría de ellos proclama que los sexos son 
iguales, lo que constituye un cambio respecto a la construcción anterior, 
que postulaba la superioridad masculina. Los escritores elogian el papel 
de la mujer como esposa y madre y el ideal de que sea restringida a su 
casa, y subrayan que los hombres son los responsables de las mujeres y 
que se les debe obediencia. Haddad observa que el aumento de esta 
literatura se produjo al mismo tiempo que las mujeres se integraron 
sólidamente a la fuerza laboral en los países en que estos escritores
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residen. La investigación de Margot Bradan sobre la mujer en Egipto 
revela que, a medida que importantes cantidades de mujeres fueron inte­
grándose al mercado laboral en el decenio de 1930, un creciente número 
de escritores empezó a elogiar la maternidad.
De acuerdo a Haddad, los escritores fundamentalistas creen que la 
liberación de la mujer significa una liberación respecto a la influencia 
occidental y no una liberación respecto a los varones. Plantean que las 
mujeres deben buscar la liberación dentro de la comunidad islámica, 
pero es una comunidad que según ellos es más estrecha para la mujer, 
reivindicando que los roles de la mujer han sido diseñados divina y no 
culturalmente. Siendo ellos mismos quienes interpretan los papeles de la 
mujer, estos hombres intentan negar a la mujer el derecho a ijtiha, es decir, 
el derecho a juicio independiente que el Islam asegura a los creyentes.
E l f e m i n i s m o  y e l  I s l a m
Cada vez son más los estudiosos que han venido dedicándose al es­
tudio del feminismo, surgido en el Medio Oriente durante el siglo XIX. 
¿Es autóctono el feminismo en esta área? ¿Es un producto occidental? 
¿Cuál es la conexión entre el feminismo y el Islam? ¿Es posible el 
feminismo islámico?
La conexión entre el feminismo, el Islam y las clases es investigada 
por Juan Ricardo Colé en Feminism, Class and Islam in Turn-of-The- 
Century Egypt (International Journal of Middle East Studies, XIII, 1981, 
397-407). Colé analiza, en un contexto de clases, el debate sobre la mu­
jer que tuvo lugar en Egipto a fines del siglo XIX y a comienzos del siglo 
XX y que se vio reflejado en los escritos de intelectuales varones (y de 
una mujer). Los hombres de las clases medias altas, quienes fueron los 
más beneficiados por las transformaciones capitalistas que tuvieron 
lugar cuando Egipto fue integrado a los mercados capitalistas, propusieron 
el feminismo; ellos creyeron que, al asumir los nuevos papeles socio­
económicos, se beneficiarían si las mujeres adquirían nuevos estilos y 
habilidades. Basando sus argumentos en una interpretación liberal del 
Islam, los intelectuales varones se pronunciaron por el abandono del uso 
del velo y por una amplia educación para la mujer. Los hombres de la 
pequeña burguesía, que no habían gozado de los beneficios mencionados 
y que, por lo tanto, no tenían los mismos incentivos prácticos como para 
promover el feminismo, defendieron prácticas tales como el uso del velo 
y la educación restringida para la mujer, atacando los planteamientos 
feministas como extraños al Islam. Colé ofrece un buen análisis de estas 
posiciones intelectuales diferentes.
Colé considera irónico que el primer debate literario sobre el femi­
nismo que tuvo lugar entre los musulmanes egipcios fuera casi comple­
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tamente conducido por varones. No es sorprendente la ausencia casi total 
de mujeres, si recordamos la relativamente escasa cantidad de mujeres 
que contaba con una buena educación. A pesar que había habido alguna 
que otra oportunidad, las mujeres no tenían el mismo acceso que los 
varones a las publicaciones (a pesar de las revistas para mujeres). Según 
señalan los historiadores, la tradición, capturada en memorias, diarios y 
correspondenica personal, hará emerger un completo retrato histórico y 
el papel de la mujer.
Margot Bradan, en The Making ofan Egyptian Feminist and Nation- 
alist as Seen in the Memoirs ofH uda Sha’rawi (documento presentado 
en el encuentro del Centro de Investigación Americano en Egipto, Cle­
veland, 1984), demuestra que las mujeres de El Cairo de los haremes de 
las clases más altas sostenían debates feministas en los años 1890. Estas 
mujeres desarrollaron una conciencia feminista durante las transforma­
ciones socioeconómicas ocurridas en Egipto en el siglo XIX, al haber 
reconocido que los cambios no producían los mismos beneficios a las 
mujeres que a los hombres de las clases superiores. Esta desigualdad y 
el descubrimiento de que el Islam garantizaba a las mujeres los mismos 
derechos de los que habían sido privadas por las convenciones sociales 
(usualmente justificadas aduciendo al Islam). Por otra parte, el acceso al 
conocimiento de la vida diferente que llevaban las mujeres europeas que 
pudieron tener en ese mismo tiempo, a través de contactos personales y 
de algunos relatos leídos en los libros, dio lugar al surgimiento del fe­
minismo entre las mujeres de las clases más altas. Ansiosas por ampliar 
sus mundos y llevar vidas más plenas, las mujeres, al contrario de lo que 
ocurría con los varones mencionados por Colé en este artículo, no se 
vieron impulsadas por motivos económicos.
Colé cita la posición de la única mujer escritora -M alak Hifni Nasif 
(conocida con el seudónimo de Bahitha al Bad’iyya)- que él analiza, 
como una prueba de la solidaridad existente entre los intelectuales va­
rones y mujeres de las clases más altas en tomo al asunto del feminismo. 
Las evidencias aportadas por Badran muestran que también las mujeres 
de la clase media y de la pequeña burguesía se hicieron feministas, tal 
cual lo hicieron las de las clases superiores, y argumentan que esto pudo 
ser por la existencia de la solidaridad de género que traspasaba las 
fronteras de clase.
Es de vital importada llegar a saber si el feminismo es una creación 
autóctona o una importación occidental. A pesar que a menudo se ha 
asegurado que el feminismo es un fenómeno occidental, las investiga­
ciones de Badran han llevado a la conclusión de que el feminismo surgió 
en Egipto como algo autóctono. Laila Ahmed, en Feminism and Feminist 
Movements in the Middle East, a Preliminary Exploration: Turkey, 
Egypt, Argelia, People’s Democratic Republic o f Yemen (Women’s Slu-
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dies International Forum, V, 1982, 153-168), sostiene que el feminismo 
llegó a Turquía, Egipto y Argelia desde Occidente, a pesar que indica 
que en la península arábiga la situación es distinta. Sin embargo, ella 
explica que las mujeres egipcias desarrollaron su propio programa 
feminista en un contexto islámico. Su estudio es muy útil para hacer 
comparaciones entre los movimientos feministas de los distintos lugares 
del Medio Oriente. Margot Badran y Eliz Sanasarian usan una perpectiva 
comparativa en Feminist Goals in Irán and Egypt (en los decenios de 
1920 y 1930) (ponencia presentada al encuentro de la Asociación de 
Estudios sobre el Medio Oriente, realizado en San Francisco en 1984). 
En ambos países, las mujeres ubicaban su feminismo en contextos islá­
micos modernistas, argumentando que el Islam confiere derechos a las 
mujeres. Mientras las feministas no tienen en Egipto serios problemas 
con el ulemah, en Irán puede verse el fenómeno opuesto. En Egipto, 
donde las feministas y el Estado buscaron su desarrollo independiente­
mente uno de otro, las feministas pudieron, por ejemplo, tomar la inicia­
tiva para abandonar el velo, mientras que en Irán, la vehemente oposi­
ción del clero islámico prohibió a las mujeres quitarse el velo mientras 
éstas no obtuvieron apoyo estatal. El régimen de Pahlevi inició un vigo­
roso programa de modernización que dirigía el desarrollo de la mujer de 
manera acorde con el Estado. La importancia de estas situaciones se ha 
puesto de manifiesto en el desarrollo experimentado recientemente en la 
región.
La politización feminista de la mujer musulmana ha sido tema de 
análisis. Margot Bradan, en Women, Nationalism and Political Parti- 
cipation in Early Twenthies Century Egypt (documento inédito), plantea 
que fue la exclusión de la mujer de los derechos políticos, luego de las 
luchas por la independencia nacional después de la I Guerra Mundial, en 
que las mujeres jugaron papeles claves, lo que politizó y llevó a un grupo 
de mujeres de las clases altas y medias al activismo feminista. La con­
ciencia feminista que estas mujeres ya habían desarrollado y que las hizo 
tener conocimiento de sus derechos bajo el Islam, y la experiencia 
práctica ganada a través de su filantropía con anterioridad a su trabajo 
nacionalista, fueron elementos integrales del proceso de politización.
Nahid Yeganeh, en Women’s Struggles in the Islamic Republic o f 
Irán (Azar Tabari y Nahid Yeganeh, compilers, in The Shadow o f Islam: 
The Women’s Movement in Irán [London, 1982] 26-74) plantea que la 
imposición del velo por la República Islámica llevó a que en Irán 
algunas mujeres se politizaran y crearan un movimiento independiente 
por los derechos de la mujer. Las mujeres participaron en la revolución 
islámica como parte de una coalición más amplia y no como un grupo 
separado con una agenda específica. El uso obligado del velo, que des­
truyó las esperanzas ganadas por la revolución islámica, hizo que
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algunas mujeres se dieran cuenta que en la vida socioeconómica y po­
lítica estaban subordinadas en base al sexo. En ese momento, la falsa 
hermandad femenina, como Tabari denomina a la alianza de las mujeres 
de la clase media y la pequeña burguesía, se separó. Las mujeres de clase 
media iniciaron la lucha por un movimiento independiente de mujeres, 
cuya importancia saltó a la luz con la imposición del uso obligado del 
velo. Sanasarian, en el ya citado documento An Anlysis o f Fida’i and 
Mujahidin Position o f Wornen’s Rights, comenta que ningún partido, in­
cluidos los Mujahidin, que tuviera posiciones correctas respecto a los 
derechos de la mujer, apoyó las demostraciones femeninas que tuvieron 
lugar cuando fue impuesto el velo. De hecho, militantes de ambos parti­
dos instaron a las mujeres a usar el velo -los Fida’i lo hicieron aludiendo 
su respeto a las masas y los Mujahidin por razones de modestia, a pesar 
que ambos objetaban el principio de la imposición del uso del velo.
Es lógico que el dilema feminista no se resuelve sólo ni simplemen­
te mediante la creación de organizaciones femeninas separadas. En su 
artículo, Yeganeh examina los desafíos ideológicos y políticos plantea­
dos a los feministas marxistas y musulmanes. Considera que ambos se 
han visto absortos en ideologías más vastas. Las feministas marxistas si­
guen acentuando la importancia de la totalidad de la preeminencia de la 
lucha de clases, mientras que las feministas musulmanas sostienen que 
los derechos de la mujer podrán ser ejercidos sólo con el advenimiento 
de la sociedad musulmana. Yeganeh describe las dificultades funda­
mentales que enfrentan las feministas musulmanas, analizando la So­
ciedad Femenina de la Revolución Islámica, la mayor organización fe­
menina existente en el Irán postrevolucionario. Ella distingue dos ten­
dencias al interior de la organización: una basada en la interpretación 
conservadora sobre la mujer en el Islam, que refleja una identificación 
total con el Estado; y la otra que se sostiene en la interpretación propia 
del Islam que hacen las mujeres, y que se orienta a desarrollar una crítica 
política e ideológica nueva sobre la mujer en el Islam (lo que bajo el 
régimen actual es virtualmente imposible).
Eliz Sanasarian, en Islamic Identity and Political Activism (The 
Women’s decade: 1975-85, Ruth Ross and Lynn Iglitzin, eds., [Santa 
Barbara, Calif., 1985]), sostiene que en Irán, bajo la República Islámica, 
no existe un movimiento feminista. Ella distingue dos categorías de 
mujeres en Irán: las mujeres cooptadas, que apoyan las políticas guber­
namentales y a quienes denomina tradicionalistas; y las mujeres, pocas 
en número, pero mejor educadas, que el régimen inhibe, a las cuales lla­
ma reformistas. Centrándose en las reformistas, observa que éstas acep­
tan la construcción genérica articulada a nivel estatal, la cual postula que 
“son distintas pero iguales” y que fuera elaborada por la literatura 
musulmana fundamentalista que Haddad analiza. Sanasarian examina
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las implicancias de la doctrina de las diferencias. Observa, por ejemplo, 
que las mujeres son definidas como emocionales (los hombres son ra­
cionales), lo que en la práctica conduce a que les sea impedido actuar co­
mo jueces. Ser diferentes significa también ser separadas, y Sanasarian 
pone en duda que la separación pueda conducir alguna vez a la igualdad. 
Ella rechaza la clasificación feminista musulmana, y analizando estric­
tamente el feminismo musulmán, detecta contradicciones básicas que 
ponen en duda el concepto en su totalidad.
El Islam y el feminismo son incompatibles, argumenta Laila Ahmed 
en el artículo mencionado anteriormente Feminism and Feminist 
Movements in the Middle East. Comenta que los importantes logros, que 
deben convertirse en los vínculos entre el feminismo y el Islam, deben 
ser más exactos, citando el ejemplo de Turquía -e l único país del Medio 
Oriente donde a la mujer se le han garantizado los mismos derechos en 
la familia- que ha abandonado la ley islámica en favor de un código le­
gislativo familiar secular a comienzos de este siglo. Fatima Memissi 
analiza también la incompatibilidad del Islam y el feminismo en The Sym- 
bolics o f Feminity Models: Nuchuz (W ornen’ s Rebe Ilion) and the Isuue 
of Freedom in the 1980, Islam's Identity Crisis (documento presentado 
en la Conferencia sobre la Mujer, la Religión y el Cambio Social, Uni­
versidad de Harvard, 1983). Memissi observa que en el Islam, todos los 
creyentes deben someterse u obedecer a Dios, mientras la mujer debe, 
además, someterse a la autoridad masculina. Es aquí donde reside la 
contradicción fundamental entre el Islam y los derechos de las mujeres. 
En el pasado, las mujeres musulmanas se han alzado en rebelión 
(nuchuz) para defender sus derechos, pero, según argumenta Memissi, 
estas rebeliones han sido inhibidas por ser consideradas como desafíos 
a la propia existencia de la comunidad islámica.
Estos temas seguramente seguirán concitando la atención de los 
investigadores. Los estudios realizados actualmente indican que habrá 
que analizar más los roles políticos y socioeconómicos de la mujer. Los 
papeles de las mujeres en la familia, la sexualidad y el análisis de la ex­
presión femenina en relatos escritos y orales seguramente seguirán sien­
do estudiados. Siendo importante por sí mismo, el conocimiento sobre 
las mujeres es parte integral de nuestra comprensión de toda la región.
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LOS SISTEMAS DE GÉNERO 
e n  e l  S u d e s t e  d e  A s ia *
A ihw a  O n g **
C omparadas con las culturas de otras partes del mundo, las del Sud­este de Asia se distinguen por la posición relativamente elevada de 
la mujer. Las peculiares características culturales, que enfatizan más la 
complementariedad que la oposición, y la autoridad basada en el rango 
más que el género, desafían nuestro modo de pensar occidental respecto 
a la desigualdad de los géneros. Más aun, las reelaboraciones de estos 
rasgos culturales en los procesos de cambio social -la  revolución verde, 
la contratación de mujeres en las fábricas transnacionales, la industria 
del turismo y la revolución socialista- ofrecen un rico material para 
teorizar sobre la construcción genérica, el poder y la diferencia cultural.
Al hablar de “Sudeste de Asia”, se engloba generalmente a diez 
países: Vietnam, Laos, Campuchea (Cambodia), Tailandia y Birmania 
en el continente, y Malasia, Singapur, Brunei, Indonesia y Filipinas en 
la parte insular. Es una región culturalmente diversa y densamente po­
blada (sobre 200 millones en 1980). Situada en la encrucijada de las 
principales civilizaciones del mundo, esta zona comparte características 
comunes en cuanto a ecosistemas, formas de vida, religiones, idiomas y 
recepción de influencias foráneas. La tradición “sincrética” de fusionar 
las influencias transculturales (budismo, hinduismo, islamismo) con los 
credos y las prácticas animistas locales se evidencia en la vida cotidiana.
* Reproducido de Gender and Anthropology, 1989, con la autorización de la American Anthropo­
logical Association. Prohibida su venta y/o reproducción sin nueva autorización.
** Aihwa Ong, Universidad de California, Berkeley.
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Por ejemplo, el islamismo, adoptado en el siglo XV, ha coexistido con 
la activa participación de la mujer en los asuntos económicos y sociales 
(Reid 1988, capítulo 4). El impacto del colonialismo occidental ha te­
nido un efecto más variado en el status de la mujer.
Los intereses de las potencias occidentales han contribuido a nuestro 
desigual conocimiento antropológico de la región. Antes de la segunda 
guerra mundial, antropólogos británicos realizaron investigaciones en 
los territorios coloniales (Birmania, Malasia, Singapur). La antropología 
norteamericana de post guerra fue un reflejo de la promoción que hizo 
occidente del “desarrollo económico” en las sociedades campesinas de 
todo el mundo. Al mismo tiempo que a fines de la década de los 50, el 
Instituto Tecnológico de Massachusets ponía en marcha el “Proyecto 
Mudjokuto” en Java, la Universidad de Comell enviaba su propio grupo 
para estudiar la sociedad campesina de Tailandia. Estos antropólogos 
abrieron el camino para el trabajo de terreno en las comunidades rurales 
de Indonesia, Malasia, Tailandia y Filipinas. El aislamiento de Birmania 
y el conflicto de Indochina cerraron la puerta a una investigación sos­
tenida en esos países. Esta desigual cobertura de la región se refleja en 
las investigaciones sobre el género.
A los especialistas en el Sudeste asiático les ha impresionado mu­
cho el status relativamente alto de la mujer en relación a los hombres, 
entre los que se cuentan los grupos de tala y roza (Freeman 1970; Leach 
1954), los campesinos arroceros (Swift 1963), o los comerciantes y mi­
grantes urbanos (Djamour 1965). Su base de comparación parecen ser 
los sistemas genéricos-estratificados de las sociedades del Este y del Sur 
de Asia y de las sociedades europeas y norteamericanas. Los antropólogos 
tratan de explicar esta “favorable igualdad sexual” en la organización 
social bilateral, la división sexual del trabajo, y el débil control estatal 
(Burling 1965; Hanks y Hanks 1963; Winzeler 1983).
En la parte insular, se entiende que tanto el varón como la mujer 
derivan del mismo origen. Por lo tanto, se considera a las parejas her­
mano-hermana, esposo-esposa y a los gemelos como mitades comple­
mentarias (ver, por ejemplo, Boon [en prensa]; Sanday [en prensa]). Este 
tradicional énfasis (adat) en la unidad y la complementariedad que ca­
racteriza a las sociedades malaya e indonesia modifica las tendencias 
patrilineales del islamismo. Más que preferir a los hijos, como ocurre en 
las sociedades que exigen el pago de dote, los padres favorecen por igual 
a los hijos y a las hijas (H. Geertz 1961; Swift 1963). Los padres a me­
nudo eluden las leyes islámicas de la herencia que aseguran a los hijos 
partes completas y a las hijas la mitad de una parte. Obedeciendo el adat, 
los padres tratan de legar a las hijas partes completas o de favorecerlas 
frente a los hijos cuando se trata de adjudicar las posesiones (Banks 
1983:137-138); Kessler 1977). En las sociedades budistas del continen­
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te, las mujeres también heredan las tierras padi y las casas y, en 
Birmania, los implementos agrícolas (Ebihara 1977; Potter 1977; Spiro 
1977).
Las costumbres matrimoniales ilustran todavía mejor la posición 
favorable de las mujeres respecto a los hombres. Los novios malayos en­
vían los regalos de boda y las sumas que se gastarán en la boda a los 
padres de la novia, al contrario de lo que se hace en los sistemas de dote 
(Banks 1983; Djamour 1965). En las sociedades campesinas del conti­
nente, por ejemplo, el novio también asegura el servicio de la boda (Ebi­
hara 1974; Ngo 1974; Potter 1977). El énfasis en las relaciones bilate­
rales que existe en muchas comunidades lleva incluso a la repartición 
equitativa de la propiedad marital después del divorcio. Las mujeres 
generalmente mantienen la custodia de los hijos (Djamour 1965; H. 
Geertz 1961; Spiro 1977). En la mayoría de los casos, la incompatibi­
lidad es causa suficiente para el divorcio. En las sociedades islámicas 
sólo el marido tiene derecho a declarar el divorcio, pero una mujer des­
contenta puede iniciar el divorcio a través de un juicio religioso. En las 
sociedades no islámicas como la de Birmania, las mujeres inician los 
procedimientos de divorcio con más frecuencia que los maridos (Spiro 
1977: 287-288). Entonces, en comparación con las sociedades de China 
y de la India, en el Sudeste de Asia es relativamente más fácil obtener 
el divorcio. Por lo general, no se vincula a las mujeres divorciadas con 
ninguna desgracia y a menudo son vistas como parejas deseables para 
contraer matrimonio, incluso por hombres más jóvenes.
Los matrimonios a menudo experimentan dificultades a causa del 
conflicto que existe entre la lealtad debida a la esposa y la lealtad a los 
padres (Spiro 1977: 277-278). Esto expresa la tensión que existe entre 
la complementariedad del varón y la mujer y el énfasis de la edad por 
sobre el género. Por ejemplo, en el lenguaje malayo-indonesio (bahasa), 
se destaca consistentemente la diferencia originada en la edad y no la 
distinción de género. Las personas adquieren autoridad debido a su edad 
o su rango, no debido a su género. En la vida cotidiana la autoridad se 
define de acuerdo a categorías de edad-sexo; por ejemplo, al referirse a 
las mujeres y a los hombres solteros de Malasia se los trata de “verdes” 
(es decir personas inmaduras, sin aptitud intelectual). Sin embargo se 
observa la influencia islámica en la estrecha vigilancia que se ejerce 
sobre las mujeres célibes (vírgenes), lo que no ocurre con los hombres 
jóvenes. En contraste, las mujeres casadas de toda la región participan 
activamente en la vida social y económica. Después del matrimonio, la 
joven pareja tiende a practicar, por un corto período, la residencia am- 
bilocal. A veces instalan una casa separada, generalmente cerca del ho­
gar de los padres de la mujer. La hija menor que cuida de sus padres 
ancianos está en condiciones de heredar la casa de la familia.
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Las musulmanas del Sudeste de Asia contradicen la versión de que 
el Islam despoja a las mujeres del poder económico y las confina a una 
esfera “privada”. En Kelantan, las mujeres manejan los dineros de la 
casa y sus propios ingresos. No llevan velos, se ocupan tradicionalmente 
del cultivo del arroz y practican el pequeño comercio. Clive Kessler 
señala que el hecho de que los pescadores pobres dependan de la coo­
peración conyugal para satisfacer las necesidades hogareñas “está en 
oposición a cualquier subordinación marcada de las mujeres con respecto 
a los hombres” (1977: 304). En segundo lugar, las mujeres heredan la 
tierra, lo que les permite mantener casas independientes en uniones po- 
ligámicas y después del divorcio. Debido al activo papel que les cabe en 
la generación de ingresos para la subsistencia, las leyes islámicas de 
herencia y de matrimonio tienen sobre ellas menos efectos adversos y 
son muchas las que trabajan en su propio beneficio, combinando el sta­
tus de esposa y los asuntos que llevan independientemente (Firth 1966).
De modo similar, en las sociedades del continente, las mujeres 
ayudan a mantener a sus familias, controlan el presupuesto familiar, go­
zan de libertad de movimiento y practican el pequeño comercio (Ebihara 
1974; Potter 1977; Pelzer-White 1987). Sin embargo, en Tailandia, las 
concepciones budistas sobre la diferencia de género enfatizan la inferio­
ridad femenina, a pesar de la amplia participación de las mujeres en 
todos los niveles de la economía (Khin Thitsa 1980; Kirsh 1983). En el 
Vietnam pre-revolucionario, el confucionismo, adoptado por las clases 
altas, subordinaba a las mujeres, aunque entre los campesinos se elogiaba 
la igualdad del esposo y la esposa (Ong 1974).
Sin embargo, el papel de las mujeres como madres es lo que las 
hace influir decisivamente en la familia cercana y en el mantenimiento 
de las relaciones interfamiliares. Hildred Geertz (1961) usa el ténnino 
matrifocalidad para describir la influencia de la madre javanesa en la 
vida cotidiana.
La relevancia de la influencia materna y del parentesco también se 
ha advertido entre los malayos urbanos (Djamour 1965) y en las so­
ciedades matrilineales. Nancy Tanner (1974) afirma que en las socieda­
des javanesa, atjehnesa y minankabau, culturalmente el vínculo madre- 
hijo parece ser valorado más que el vínculo conyugal. La madre es “es­
tructuralmente central”, puesto que tiene cierto control sobre los recursos 
económicos de la unidad familiar y participación determinante en los 
procesos de toma de decisición de la familia.
En muchas sociedades (organizadas de acuerdo a principios bilate­
rales o matrilineales) la influencia de las mujeres se ve fortalecida por 
la co-residencia o por la proximidad residencial de los familiares muje­
res. Estos grupos residenciales de parientas incrementan la solidaridad 
femenina en sus comunidades (Ebihara 1977; Jayawardena 1977; Potter
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1977; Siegel 1969; Tanner 1974). La matrifocalidad y la proximidad re­
sidencial femenina son una de las características más claras que indican 
la imposibilidad de establecer en la región una distinción entre las 
“actividades domésticas” de la mujer y su trabajo en los campos, en el 
mercadeo y en la influencia social (Blanc-Szanton 1972; Dewey 1962; 
Ebihara 1974; Firth 1966; H. Geertz 1961; Potter 1977).
En todo el Sudeste de Asia se observan, en sus diferentes variantes, 
principios comunes de organización-autoridad, basados más en la edad 
que en el género, en roles femeninos y masculinos complementarios, en 
el pago de los gastos de la boda por parte del novio, en la relativa fa­
cilidad de divorcio, en la matrifocalidad y grupos residenciales de pa- 
rientas mujeres. Sin embargo, en la vida cotidiana las mujeres deben 
proteger activamente sus bases de autonomía. Haciendo una referencia 
que puede generalizar la situación de las campesinas de todo el Sudeste 
de Asia, Kessler (1971) afirma que los ingresos obtenidos individualmente 
por las mujeres malayas kelentanesas deben ser considerados como una 
estrategia para evitar ser subyugadas por los maridos y como la con­
sumación de la independencia forzada, especialmente después del di­
vorcio. Pienso que las mujeres campesinas malayas cuentan con que sus 
maridos asuman todos los gastos familiares (como lo estipula la ley is­
lámica), al mismo tiempo que ahorran sus propios recursos privados para 
las contingencias (Ong [en prensa]; compárese con Swift 1963). Por lo 
tanto, la “relativa autonomía” de las mujeres malayas debe ser considerada 
como el lado opuesto de su inseguridad económica en relación a los 
varones y ante las prerrogativas masculinas respecto a la conformación 
y la ruptura de las relaciones matrimoniales.
A pesar de estas interesantes configuraciones genéricas y de sus 
expresiones en la práctica actual, la significación teórica de este material 
del Sudeste asiático escapó a la atención de las feministas norteamerica­
nas de los años 70. De este modo, Michele Rosaldo, en su enfoque 
global, señaló que la dicotomía entre lo “público y lo doméstico” que se 
experimentaba en la vida diaria (tomada de una fase histórica en el 
desarrollo capitalista occidental) explicaba la “subordinación universal” 
de la mujer (1974: 7). Desde los años setenta, la lucha por una antro­
pología de la mujer (que después se transformará en antropología ge­
nérica) llevó a las feministas a realizar una antropología interpretativa 
(donde la cultura se trataba como un sistema de símbolos a ser desci­
frados; ver C. Geertz 1972), y a la de persuasión marxista (cuyo objeto 
era teorizar sobre la relación entre la economía política y la desigualdad 
de los géneros). Un diálogo fructífero entre ambas corrientes puede con­
tribuir a nuevas perspectivas sobre el género en el Sudeste de Asia, así 
como a desafiar a la teoría antropológica misma.
A continuación examinaré unos pocos ejemplos etnográficos cla­
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ves, que muestran la diferencia en cuanto al género y el poder en el 
Sudeste de Asia. Estos estudios se refieren a cuatro temas principales: 
el centro y la periferia, la matrilinealidad, el cambio socioeconómico y 
la construcción cultural del género.
C e n t r o - p e r e f e r ia : d i s t r i b u c i ó n  d e l  p r e s t ig i o
Un modo racional de comenzar una discusión sobre el género en el 
Sudeste asiático es describir los principios básicos que regulan las con­
cepciones locales. Como lo mencionaba anteriormente, la línea funda­
mental de los sistemas cosmológicos locales es el énfasis en la unidad 
y en la complementariedad. Esta cosmovisión distingue entre lo sagrado 
y lo profano, los poderosos y los débiles, los amigos y los enemigos, a 
lo largo de un eje centro-periferia (Heine-Geldem 1956; Tambiah 1977). 
En los reinos tradicionales del sudeste asiático, la autoridad, el poder 
moral y el prestigio acumulado se concentran en los que se ubican al 
centro, y el bajo status en los de la periferia (Anderson 1972). Esta 
“forma de gobierno galáctica” (Tambiah 1977) codifica las caracterís­
ticas cosmológicas, topográficas y político-económicas de la vida en 
toda la región. En las relaciones sociales, el poder gravita en tomo a los 
que se encuentran en el centro, pero se minimiza en la turbulenta pe­
riferia (Anderson 1972). Shelly Errington (en prensa) ha sugerido que 
los esquemas unidad/complementariedad y centro/periferia producen 
una “geografía política de poder”, lo que en efecto grafica las variadas 
configuraciones de las relaciones genéricas de toda la zona.
En pequeña escala, en los sistemas de tala y roza del archipiélago, 
el género se pone en sordina y aun así, cuando adquiere prestigio, “se 
marca la diferencia” (Atkinson [en prensa]). Michelle Rosaldo (1980) 
fue la primera que señaló que entre los ilongotes, las mujeres y los 
hombres son considerados seres humanos similares, pero que sus acti­
vidades complementarias -las mujeres en la casa y los hombres aven­
turándose más allá de la casa- definían su acceso diferenciado al status 
moral. Las predominantes actividades de caza de los hombres los lleva 
más allá de la comunidad, habilitándolos para adquirir el conocimiento 
y la pasión, lo que es fundamental para la superioridad moral. Este 
principio central-periférico otorga prestigio a las personas cuyas acti­
vidades definen las dimensiones morales de la vida social.
Tras las investigaciones de Rosaldo, Jane Atkinson (en prensa) 
investiga las significaciones genéricas en relación con el prestigio entre 
los wana, los agricultores /swidden de Sulawesi central. Como entre los 
ilongotes, el idioma wana enfatiza la “igualdad” humana de las mujeres 
y los hombres, la naturaleza complementaria de su trabajo y de los roles 
que juegan en la procreación. Los wana también aprecian la experiencia
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que va más allá de las actividades agrícolas cotidianas del hogar. Atkin- 
son plantea cómo, en la vida cotidiana, las distinciones genéricas silen­
ciadas, mediante un “engaño” se convierten en una “estructura de pres­
tigio” (Ortner y Whitehead 1981) que valora las actividades masculinas 
-e l chamanismo, la autoridad legal y el liderazgo de la comunidad. Estas 
posiciones de autoridad se originan en el acceso especial a esferas dis­
tantes, y “la distancia es un rasgo de los hombres y no una experiencia 
de las mujeres” (Atkinson [en prensa]). No todos los hombres alcanzan 
tal conocimiento y de ese modo la causa de la superioridad moral no está 
vinculada explícitamente al género. El hecho de que quienes alcanzan 
tales posiciones sean predominantemente varones “se trata más como un 
accidente de la fortuna que como un proceso categórico de inclusión y 
exclusión”. De este modo las mujeres wana representan el “hombre 
común” y algunos hombres wana obtienen recompensas espirituales 
como líderes. Entre los wana “los hombres son como la mujeres y algo 
más” (Atkinson [en prensa]). Tsing (en prensa) presenta un sistema 
genérico semejante entre los meratus de Kalimantán (Borneo).
El género como concepto y como práctica en las sociedades 
igualitarias del Sudeste de Asia obliga a las feministas a replantearse tres 
grupos de supuestos. Los casos mencionados se oponen a las afirmacio­
nes de las feministas marxistas (e.g. Leacock 1972) en cuanto a que en 
las sociedades igualitarias no existe la asimetría entre los géneros. En 
segundo término, ellas limitan la aplicabilidad del “modelo público/ 
doméstico” de asimetría genérica, que plantea que una oposición univer­
sal entre los roles “públicos” y “domésticos” conduce a la asimetría de 
los géneros (Rosaldo 1974: 8). El principio centro-periferia en el Sudeste 
de Asia no hace tales distinciones en tomo al modo en que lo “doméstico” 
se inserta en el campo social. La falta de prestigio de las mujeres refleja 
su falta de acceso al “capital espiritual” en una geografía política basada 
en la moralidad y no en la economía.
En sistemas complejos, como es el caso de la sociedad javanesa, las 
estructuras de prestigio ubican el “poder espiritual” (Errington [en pren­
sa]) más en el centro que en la periferia. El status moral está alineado a 
lo largo de ese eje y se expresa en un discurso altamente estilizado y no 
explícitamente en términos de género. Los individuos de alto status rei­
vindican un “considerable poder”, mostrando la mayor moderación y 
dignidad en sus palabras, en sus modales y en su actividad diaria (Keeler 
[en prensa]). La esposa de un hombre de tan alto status está obligada a 
proteger la dignidad de éste. A las mujeres “con menos status a ultrajar” 
se les permite una variedad de estilos más amplia. Pueden ser tratadas 
con más informalidad, hablar más libremente y expresar emociones 
fuertes (consideradas “vulgares”). Menos oprimidas por las obligaciones 
del status, las mujeres pueden participar y ser eficientes en actividades
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económicas y sociales consideradas por sus maridos como demasiado 
agotadoras (Keeler [en prensa] comparado con Hatley [en prensa]).
Ward Keeler señala que, aunque entre los javaneses el contraste 
masculino-femenino no es absoluto, “inclina a los hombres y a las mu­
jeres a situarse en diferentes lugares de una jerarquía de status y por lo 
tanto los obliga a diferentes relaciones y estilos con el poder. Esta 
distribución del prestigio en tomo a un continuum da a las personas la 
posiblidad de entrar en “desviaciones” de género. Tanto en la sociedad 
de Java como en la de Wana, los travesti son muestra de la fluidez sexual 
que se permite en esas estructuras de prestigio.
juA MATRILINEALIDAD Y EL ISLAM
Los principios de centro-periferia también sirven de base a los 
sistemas matrilineales, que se expresan más claramente en la distribu­
ción del poder moral y en la división del trabajo. Entre los atjehneses de 
Sumatra del Norte, las mujeres cuidan las familias y se ocupan de las 
tierras arroceras ancestrales, mientras los hombres viajan (merantau) para 
obtener ingresos en divisas y adquirir conocimientos islámicos (Siegel
1969). Los viajes de los hombres a la periferia pueden ser fuente de 
honor o de vergüenza. Los que en el viaje anual a casa vuelven sin dinero 
y sin regalos del mundo exterior son tratados como niños por sus 
mujeres (Siegel 1969, capítulo 5). Sus pretensiones a un status islámico 
superior son continuamente evaluadas por sus mujeres en función de lo 
que ellos puedan aportar a sus familias.
La sociedad de Minangkabau, en Sumatra Occidental, ofrece un 
interesante caso que ilustra cómo las mujeres, en cuanto grupo, han 
mantenido su alto status a pesar de la islamización, el colonialismo y la 
incorporación en un estado nacional. Kathleen Gough (en Schneider y 
Gough 1961) sostiene que la penetración de las relaciones de mercado 
en la sociedad de Minangkabau fragmentó los grupos matrilineales en 
unidades elementales, rompiendo así la tradicional influencia de las 
mujeres. A esta afirmación se opone Kahn (1976), quien rebate que esta 
matrilinealidad minangkabau fue al mismo tiempo alterada y preservada 
(en un sistema “deformado”), a medida que los intereses comerciales su­
bían y bajaban en la era colonial y post colonial. El fracaso en la ins­
talación de la economía capitalista en Sumatra Occidental ha hecho que 
se conserve mucho del sistema de subsistencia todavía bajo el control de 
los grupos matrilineales.
Peggy Sanday (en prensa) ofrece otra opinión sobre la sobrevivencia 
de la matrilinealidad en las aldeas montañosas de Minangkabau. Según 
las concepciones de los minangkabau, las mujeres y los hombres de edad 
forman una particular unidad, teniendo cada cual diferentes derechos. El
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status se basa en la preservación del adat y no en la oposición o en la 
desigualdad de los géneros. Las mujeres y los hombres tienen roles dife­
rentes, pero complementarios en lo que se refiere a la conservación del 
adat. Las tierras ancestrales y las casas se heredan de acuerdo a la línea 
femenina. Las mujeres de edad enseñan el adat, que es inculcado con el 
distintivo toque femenino, enfatizando las interacciones sociales respe­
tuosas. Así las mujeres simbolizan la fuerza moral y el origen de la vida 
misma.
Los roles del hombre consisten en proteger el control matrilineal de 
la propiedad ancestral. A los hombres jóvenes se les pide abandonar sus 
familias y sus aldeas para buscar conocimientos más amplios y experien­
cias. A pesar del Islam y de los consejos de las aldeas dominados por los 
varones, los hombres de edad representan los intereses matrilineales. 
Eso se debe a que los hombres miden su mérito moral en función de su 
habilidad para proteger el adat matrilineal y la propiedad ancestral. En 
otras palabras, el adat matrilineal está puesto “en un marco de referencia 
sagrado” (Sanday [en prensa]), coexistiendo con el Islam en mutuo re­
forzamiento, como dos partes de la ley natural de la sociedad de Mi- 
nangkabau. Queda por verse si la optimista opinión de Sanday sobre el 
poder femenino en la sociedad de Minangkabau podrá sostenerse con los 
más recientes avances de la resurgencia islámica. Su análisis muestra, 
sin embargo, que la atención a las concepciones autóctonas sobre el 
género es decisiva para el estudio de los sistemas familiares.
E l  d e s a r r o l l o  e c o n ó m i c o  y  e l  s t a t u s  f e m e n i n o
Los ejemplos citados anteriormente muestran cómo el análisis 
simbólico puede dejar al descubierto los principios claves que gobier­
nan las construcciones del género y la conducta en las sociedades del 
Sudeste de Asia. Sin embargo, son pocos los antropólogos interpretativos 
que se ocupan de lo que pasa con los significados simbólicos al ser 
incorporada la región a la “periferia” de sistemas globales, centrados en 
las metrópolis occidentales y japonesas.
En antropología, el “cambio” es concebido principalmente en tér­
minos del diferente impacto conflictivo del colonialismo, el capitalismo 
y del moderno estado nacional en los sistemas culturales autóctonos. El 
avance de la modernización sugiere que las estrategias para mejorar el 
status femenino en el Sudeste de Asia deberían basarse en una incre­
mentación del acceso de las mujeres a la educación moderna y a las ocu­
paciones (Ward 1963). Ester Boserup (1970) calma el optimismo de esta 
opinión, expresando que la comercialización de la agricultura en las ex 
colonias no promueve el status de las mujeres locales. Sin embargo, 
Boserup es criticada por las feministas marxistas, quienes insisten en
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que cualquier intento por comprender el rol de la mujer en el desarrollo 
debe ser precedido por un análisis del cambio de las relaciones de 
producción. Ann Stoler (1977) rechaza el argumento de Boserup en 
cuanto a que el colonialismo redujo el status de la mujer como sexo, 
diciendo que las feministas se equivocaron al tratar a la “mujer como un 
un grupo homogéneo”. En cambio, Stoler alega que los “determinantes 
económicos del status femenino”, incluyen la autonomía (en la dispo­
sición de los frutos del propio trabajo) y el poder social (control sobre 
las vidas de los demás, tal como sucede con la apropiación de los 
productos de su trabajo). En Java, la revolución verde exacerbó las 
diferencias fundamentales entre las mujeres “en el acceso a y en el 
control sobre las fuerzas productivas” (1977: 89). La doble cosecha y el 
crédito gubernamental enriquecieron a las familias poseedoras de tierra 
y el status de la mujeres de esos estratos aumentó, puesto que empezaron 
a controlar más tierras y la distribución de los trabajos de las cosechas 
a los que aspiraban las mujeres pobres. Algunas mujeres propietarias de 
tierras invertían sus ganancias agrícolas en provechosas actividades 
comerciales. Al mismo tiempo, la disminución del número de puestos de 
trabajo en las cosechas redujo el poder de ingresos y la autonomía de las 
mujeres de las tierras pobres y de las sin tierra. Sin embargo, ellas, de 
algún modo, se vieron menos afectadas que los hombres pobres, quienes 
tradicionalmente no tenían acceso al trabajo no agrario. De este modo, 
Stoler llega a la conclusión de que el desarrollo capitalista y la 
estratificación de clase no producen necesariamente una dicotomización 
sexual, en la cual las mujeres como grupo fueran más adversamente 
afectadas que los hombres. En la Java rural, las mujeres de la clase 
privilegiada han adquirido más autonomía y poder social que las mujeres 
y los hombres pobres.
Maila Stivens (1981) también usa un modelo marxista para criticar 
otro supuesto popular: que el capitalismo reduce inevitablemente las 
extendidas relaciones familiares a aisladas unidades nucleares domina­
das por los varones. Comparando la sociedad matrilineal malaya de 
Negri Sembilan con un vecindario de Sidney, en Australia, Stivens 
plantea que los requisitos sociales para la reproducción del sistema 
capitalista, de hecho estimulan una tendencia hacia la formación de 
redes familiares centradas en la mujer. Aunque las mujeres malayas de 
más edad están excluidas de una participación directa en el trabajo 
asalariado, el sistema capitalista cuenta con su trabajo doméstico sin 
paga para subvencionar a las mujeres y a los varones jóvenes. Estas 
redes centradas en la mujer, que ayudan a reproducir la reserva de 
trabajo, han tenido un efecto contradictorio en el status de la mujer: 
aunque mantienen a las mujeres malayas subordinadas en la economía 
capitalista, ellas ofrecen apoyo económico y moral informal, lo que
118 E d i o o n e s  d e  l a s  M u j e r e s  N °  16 • 1992 • i s is  I n t e r n a c i o n a l
favorece la solidaridad femenina. Definiendo el status femenino sólo en 
base al acceso a los recursos económicos y al rol en la reproducción del 
sistema capitalista, ambas aproximaciones dejan de lado la experiencia 
cultural, dando así una connotación bastante mecánica a la construcción 
genérica.
Para las feministas marxistas, la intersección de género y clase 
revela el específico condicionamiento histórico de la desigualdad sexual 
en situaciones particulares. Un análisis de acuerdo a esta opinión tiende 
a centrar el problema en las formas modernas de dominación, reduciendo 
las culturas locales a un rol de apoyo al capitalismo y a la ideología de 
clase. También hay una tendencia a explicar la desigualdad sexual en 
términos pragmáticos, derivados de la antropología predominante. Por el 
contrario, los antropólogos interpretativos manejan el género como un 
concepto cultural, pero prestan poca o ninguna atención a su articulación 
con las estructuras contemporáneas de poder. Al centrar alternativamente 
el problema en función de la clase o el género como la categoría ex­
plicativa primaria de las relaciones masculino-femeninas en el Sudeste 
de Asia, estos enfoques divergentes reflejan las tensiones que existen 
entre la economía política y la antropología interpretativa. Sugiero más 
adelante que una orientación prometedora para la comprensión de las 
diferencias genéricas en el mundo contemporáneo tendría que incorporar 
los asertos de ambos enfoques.
G é n e r o , in d u st r ia l iz a c ió n  y  n a c io n a l ism o
A fines de la década de los setenta, las feministas cambiaron el uso 
de estructuras globalizantes (modelo público/doméstico, análisis de 
clase) de la desigualdad sexual por enfoques más sutiles en tomo a las 
construcciones culturales del género en el tiempo histórico. La principal 
contribución de las feministas es su desestabilización de las estructuras 
antropológicas. Insistiendo en que cuestionamos la lógica subyacente de 
las construcciones antropológicas porque están basadas en prejuicios 
masculinos occidentales, las perspectivas feministas rechazan el grado 
en que el pensamiento occidental refleja las experiencias vividas por los 
pueblos que están siendo objeto de investigación antropológica. Junto 
con criticar el colonialismo, las interrogantes de las feministas contribu­
yen a formar un clima intelectual en el que se pueda desafiar la autoridad 
de las afirmaciones de la literatura etnográfica (Clifford 1986).
En los estudios sobre el sudeste asiático, el desafío de las feministas 
a la “naturalidad” de las categorías sexuales occidentales revive el 
interés por la evocadora descripción que hace Margaret Mead de la pauta 
para diferenciar los géneros en Bali (Bateson y Mead 1942). La tarea de 
la antropología feminista consiste ahora en deconstruir el género como
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categoría cultural unitaria (Strathem 1981) y en considerarlo como algo 
constituido por las intersecciones de las estructuras de poder en socie­
dades en vías de cambio. Beneficiándose con el trabajo de las feministas 
marxistas, Rosaldo sugiere un enfoque en que el concepto de sí mismo 
incluya un sentido de género, de identidad cultural y de clase social 
(1980b: 400). En segundo lugar, el género fue reconsiderado como un 
concepto analítico experimentado y reproducido a través de la práctica 
diaria (Ortner y Whitehead 1981). En otras palabras, el género se toma 
como un proceso constituido en la relación dialéctica entre significado 
y práctica, en un contexto históricamente específico (Ong 1897). En los 
trabajos que tratan de investigar el modo en que los significados gené­
ricos han sido y son cambiados, reconstruidos y experimentados a través 
de su paso por el colonialismo, el desarrollo capitalista y el nacionalis­
mo se produce un encuentro del marxismo y la antropología interpreta­
tiva.
Cristina Blanc Szanton (en prensa) presenta un interesante caso de 
cambio en los conceptos de género ocurrido entre los ilongotes, en 
Visayas, Filipinas, después de 400 años de colonialismo. Bajo el dominio 
de los españoles y después de los norteamericanos, los ilongotes incor­
poraron selectivamente rasgos de los sistemas genéricos occidentales 
que les fueron impuestos, aunque mantuvieron tenazmente una construc­
ción genérica que enfatizaba una diferencia genérica complementaria y 
no contrastante. Otra vez, si nos referimos a temas que se repiten en otras 
culturas insulares, el rango y no el género era el factor determinante. A 
través de toda su historia de dominación colonialista, los líderes políticos 
de los ilongotes compitieron mandando a sus hijas a atraer a hombres 
emprendedores para hacerlos miembros de su entorno. Los prototipos 
europeos de mujeres deferentes y débiles deben haber sugerido la acep­
tación de la subordinación femenina. Sin embargo, los ilongotes siguen 
considerando que las mujeres y los hombres del mismo rango social 
deben tener la misma posición e influencia social.
El análisis de los cambiantes sistemas genéricos bajo el imperialismo 
cultural tiene una especial urgencia, puesto que en el Sudeste de Asia se 
experimentan los más altos índices de industralización y turismo del 
mundo. La rápida expansión de la industria de la prostitución y la ex­
portación de trabajadoras y de novias ha conducido a la vasta degrada­
ción de las mujeres del Sudeste de Asia, tanto en el plano local, como 
en ultramar. Algunos estudios preliminares sobre las prostitutas tai­
landesas sugieren complejas reformulaciones de las imágenes y roles 
sexuales en el contexto transnacional (e.g., Khin Thitsa 1980).
Estos temas también han sido examinados en mi estudio sobre las 
mujeres trabajadoras malayas de las fábricas transnacionales ubicadas 
en las zonas de libre comercio de Malasia (Ong 1987 [en prensa]). Mi
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trabajo examina la transformación de los conceptos del género en Ma­
lasia, las experiencias y la subjetividad a través de la participación de las 
mujeres malayas en las fábricas transnacionales, en la cultura del con­
sumo y en la revitalización del islamismo. Planteo que en la sociedad 
malaya rural, los padres y los hermanos eran responsables de la protección 
de la pureza moral (virginidad) de las mujeres solteras. De este sistema 
genérico malayo-musulmán se apropiaron los directores de las modernas 
fábricas japonesas para reforzar la autoridad masculina y la obediencia 
femenina en los talleres. Los padres rurales querían que sus hijas obtu­
vieran ingresos, sin que comprometieran su status moral, mientras que 
las fábricas buscaban ganar legitimidad ante las duras condiciones de 
trabajo impuestas a las jóvenes. Haciendo mención a los “valores 
panasiáticos”, las políticas sociales impusieron un “sistema familiar” 
según el cual las mujeres malayas eran obligadas a ser leales y a trabajar 
duro. En una fábrica, el director decía que tenía la custodia moral sobre 
las castidad de sus trabajadoras. Un caso similar de manipulación que 
hacen las fábricas modernas de los valores genéricos locales es descrito 
por Celia Mather, quien señala que una alianza entre el “patriarcado 
islámico” y la dirección de las industrias ha legitimado la explotación de 
las jóvenes trabajadoras javanesas (1983).
Siguiendo a Foucault (1980), describo cómo el poder, manipulando 
estratégicamente en la acción y el discurso cotidiano, impone a las mu­
jeres como sujetos y como objetos. A través del control laboral y el 
discurso social, las mujeres trabajadoras fueron inducidas a controlarse 
a sí mismas y a lograr un nuevo grado de auto percepción. Además, 
como miembros de la emergente clase obrera malaya, las trabajadoras 
industriales se han convertido en blanco de la desaprobación pública y 
en un símbolo clave en la lucha por la cultura nacional. Los políticos, los 
educadores y los activistas del resurgimiento islámico embisten contra la 
nueva imagen “inmoral” de las jóvenes malayas de las zonas de libre 
comercio. Una explosión de discursos sexuales y la publicación de nue­
vas imágenes sexuales dieron nueva fuerza a la regulación de la sexuali­
dad femenina. Representadas alternativamente como trabajadoras opri­
midas, como mujeres trabajadoras independientes, como virtuosas mu­
sulmanas o como buscadoras de placer, las mujeres malayas fueron 
forzadas a definirse como trabajadoras, consumidoras o mujeres islámicas. 
Mientras tanto, los medios de comunicación, controlados por el gobier­
no, promovían una imagen positiva de la esposa casera (es decir un 
status de dependencia alcanzado principalmente por las mujeres de las 
clases medias). Al tratar las formulaciones genéricas como algo condi­
cional y cambiante, muestro a las mujeres tanto aceptando, como re­
sistiendo las imágenes genéricas producidas en las intersecciones de la 
cultura, la clase y la política de estado. Mi trabajo sugiere que una nueva
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dirección de la antropología del género debería incluir tanto la transfor­
mación de los sistemas genéricos como las subjetividades genéricas 
experimentadas en el proceso de cambio social.
L O S ENFOQUES FEMINISTAS Y LA ANTROPOLOGÍA
Tradicionalmente se ha considerado que en las sociedades del 
Sudeste de Asia las mujeres gozan de un status relativamente alto en 
relación a los hombres. Esta opinión emana del hecho de que ambos 
sexos se ocupan de las actividades agrícolas y de que las convicciones 
locales promueven la complementariedad y la unidad genérica. En tér­
minos dinámicos, las sociedades del Sudeste de Asia están especialmen­
te interesadas en elucidar los procesos mediante los cuales el género es 
camuflado en estructuras de poder más amplias, tanto locales como ex­
tranjeras. Este ensayo sugiere que valores autóctonos como el centro- 
periferia, la matrifocalidad y la prioridad del rango por sobre el género 
-decisiva en la preservación de los derechos y los privilegios económicos 
y sociales de las mujeres- están siendo reemplazados crecientemente por 
sistemas de desigualdad más amplios. Los cambios asociados a la 
revolución verde y a la producción capitalista transnacional han gene­
rado nuevas construcciones genéricas, basadas en la clase (e.g., la repro­
bada mujer de la fábrica versus la esposa casera ideal de las nuevas 
clases medias). Al mismo tiempo, las últimas oleadas de resurgimiento 
islámico buscan generar una estructura de control sobre la sexualidad 
femenina nunca antes vista en el Sudeste de Asia insular.
Recientes estudios que integran los asertos de la economía política 
y el análisis simbólico apuntan hacia una dirección atractiva para la 
antro-pología del género. Los estudios de la diferencia genérica deben 
abordar la acción recíproca de las fuerzas globales y locales, de las sig­
nificaciones locales y extranjeras, de la estructura social y de la acción 
humana en circunstancias históricas específicas. Finalmente, el recono­
cimiento de que el género es un proceso arbitrado por las relaciones de 
poder se opone al concepto antropológico de cultura. El medio cultural 
“sincrético” del Sudeste de Asia proporciona un campo fértil para refinar 
no sólo el modo en que tratamos el género, sino también la diferencia 
cultural en un mundo transcultural.
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“Madre e hijo”. Lápiz, 1904.
“Las Señoritas de Avignon”. Oleo sobre tela, 1907.
L a s  RELACIONES 
ENTRE LOS GÉNEROS 
e n  A f r ic a  s u b - s a h a r ia n a
B e tt y  P o ta sh
L as relaciones entre los géneros y la transformación que han expe­rimentado han sido desde 1970 tema destacado en las investigacio­
nes relativas a Africa Sub-Sahariana1. Los antecedentes disponibles se 
centran en la vida de las mujeres africanas y son una contribución a las 
teorías sobre las relaciones entre los géneros. Para los antrópologos estas 
investigaciones plantean un desafío especial. Tal como se ha determina­
do que hombres y mujeres participan de manera distinta en la vida eco­
nómica, social y política de sus sociedades, no podemos seguir descri­
biendo las instituciones como neutrales respecto al género, cuando real­
mente no lo son. La comprensión de la organización social y del proceso 
social exige más bien nuevas conceptualizaciones que consideren al 
género como un tema integral de análisis, y no como una categoría mar­
ginal. Si nos centramos en los modelos de participación y en los distintos 
intereses y estrategias de mujeres y varones, podremos obtener un 
cuadro más realista. Más aún, desde el momento en que la distribución 
de los derechos y responsabilidades entre varones y mujeres tiene im­
plicancias en las relaciones con los semejantes y con la sociedad, este 
análisis promete mejorar nuestra comprensión respecto a los sistemas 
genéricos.
En este artículo, examino algunos de los temas que generalmente
1. Aunque los antropólogos han hecho una gran contribución a este estudio, muchos de los trabajos 
de los años recientes han sido preparados por especialistas de variadas disciplinas, cuyos aportes 
también serán citados en este estudio.
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son analizados en un curso de introducción, planteados desde una pers­
pectiva genérica y basado en antecedentes sobre Africa Sub-Sahariana. 
Se analizan aspectos de la organización económica, social y política, así 
como de la construcción cultural del género (ver nota al final del ar­
tículo). Se han omitido asuntos de importancia por falta de espacio y por 
el tema central al que está dedicado este artículo. Sin embargo, hay dos 
omisiones que requieren un comentario especial. A pesar de que el tema 
de la mujer en el desarrollo es un punto importante en las investigacio­
nes y en las referencias sobre Africa, tema ampliamente tratado en el 
trabajo precursor de Ester Boserup (1970), que mostró el impacto ne­
gativo que el desarrollo tuvo en la mujer, y en la crítica posterior de 
Beneria y Sen (1981), el presente trabajo no lo analiza (para un análisis 
reciente, ver Bujra 1986, Nelson 1981, y Stichter y Parpart 1988). Otra 
omisión de igual importancia, es la que se refiere a las sociedades forra­
jeras como la !Kung y Mbuti, usualmente tratadas en cursos introducto­
rios. Las teorías evolutivas sobre la aparición de la jerarquía genérica 
recurren frecuentemente al contraste entre el igualitarismo de los forraje­
ros y la situación en sistemas más estratificados. Teniendo en cuenta que 
muchos aspectos de las sociedades forrajeras se contraponen a numero­
sas características de los productores de alimentos, éstas deben estudiarse 
como casos de excepción a las tendencias o como unidades independien­
tes. Siendo los forrajeros africanos bastante conocidos por los antró- 
pologos, decidí no revisar este material en esta oportunidad. Los lectores 
no familiarizados con esta literatura pueden referirse a Draper (1975), 
Friedl (1975), Leacock y Lee (1982), Lee (1979), Shostak (1983) y a la 
película N!ai: La historia de una mujer !Kung.
O r g a n i z a c i ó n  s o c i a l
La investigación etnográfica reciente ha proporcionado un valioso 
conjunto de datos sobre los modelos en que la mujer participa en el 
matrimonio, en la familia y en las relaciones familiares, así como sobre 
las conexiones que existen entre los modelos participativos, los intereses 
y el poder. Aunque no hay síntesis comparativas de muchos de estos 
temas, es posible extrapolar de la literatura una cantidad de temas que 
permiten penetrar la naturaleza de la organización social y de las rela­
ciones genéricas. Particularmente reveladora es la compleja acción recí­
proca de los lazos intergeneracionales, conyugales y sanguíneos.
En muchas sociedades africanas, los lazos económicos y emociona­
les más importantes de las mujeres y los hombres son de carácter inter­
generacional y no conyugal. Para las mujeres son los niños, para los 
hombres, los padres. Las mujeres dependen de los niños, tanto en lo que 
se refiere al apoyo emocional, como a la seguridad en la vejez. Particu­
126 E d ic io n e s  d e  l a s  M u je r e s  N® 16 • 1992 • Isis I n t e r n a c io n a l
larmente, en algunos sistemas poligínicos, las mujeres pueden ser rea­
cias a fiarse de sus esposos, quienes pueden tomar esposas adicionales 
a quienes favorecer2. Cantidad de estudios muestran cómo influye en las 
decisiones de divorcio, matrimonios en segundas nupcias y residencia el 
deseo de mantener los lazos con los hijos (Etienne 1986; Landberg 1986; 
Schildkrout 1986) y cómo, en casos en que la mujer podría perder la cus­
todia de los hijos, puede estabilizar incluso matrimonios insatisfactorios 
(Potash 1978)3. En algunos lugares, cuando los hijos adultos establecen 
sus propios hogares, las mujeres dejan a sus maridos para vivir con sus 
descendientes (Klima 1970). La separación terminal también se practica 
en algunos sistemas matrilineales y consanguíneos donde las mujeres 
vuelven a su familia natal para acompañar a los niños, más allá de sus 
propios intereses o para proteger la propiedad y los derechos políticos de 
sus hijos (Fortes 1950; Goody 1962,1973; Tumer 1957). Los vínculos de 
la madre con los hijos, propios o adoptados, pueden proporcionar a una 
mujer un séquito de dependientes, que pueden ser una fuente importante 
de su poder político y de su función pública, como sucede entre los baule 
de Costa de Marfil (Etienne 1986).
Para los hombres, los intereses conyugales también pueden ser 
secundarios respecto a los lazos intergeneracionales, pero esos vínculos 
tienen relación con la generación de los padres. Aunque los hombres de 
edad avanzada reciben ayuda económica de los hijos, la adhesión emo­
cional más importante y la obligación más fuerte de un hombre es hacia 
su madre. De él puede esperarse que construya una casa para ella y que 
le proporcione asistencia económica. Estas obligaciones son preponde­
rantes frente a las que se tienen en relación a las esposas y a los hijos. 
La influencia occidental y cristiana choca con estos ideales, causando a 
veces tensiones.
En muchos lugares, los lazos de las mujeres con el grupo familiar 
también son importantes. Varios estudios, particularmente el trabajo de 
Karen Sacks (1982), documentan el modo en que las mujeres usan el 
parentesco y cómo los derechos existentes en los grupos natales les 
proporcionan alternativas para el matrimonio. Estos lazos son importan­
2. Las actitudes frente a la poligamia varían tanto dentro de las sociedades como entre ellas. En 
muchos lugares, los celos entre las co-esposas son endémicos y la cooperación limitada. El 
término luo (Nigeria) para co-esposa es kishiya, lo que significa literalmente celos. En otros 
lugares, las co-esposas cooperan y se ocupan de asuntos económicos (MacCormack 1983) y las 
mujeres también pueden tomar esposas para sí y para sus maridos (Amadiuine 1987). Según estos 
arreglos, la mujer que toma una esposa se beneficia con el control sobre su trabajo, lo que permite 
la acumulación de riquezas y libera a la mujer que tomó esposa de algunos deberes domésticos.
3. Hay sistemas en que los niños son regularmente entregados para su crianza sin que por ello 
aumente la estabilidad matrimonial (Goody 1962; Lallemand 1977; Ladberg 1986).
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tes para la asistencia laboral, el acceso a la tierra y la ayuda en caso de 
disputas familiares. Algunas mujeres adivinas y curanderas están poseídas 
por espíritus ancestrales de su grupo familiar (Ngubane 1977). En algu­
nos lugares, las mujeres participan en las decisiones políticas y judiciales 
de su grupo natal, práctica que es posibilitada por la endogamia local o 
la proximidad residencial (Amadiume 1989; Sudarkasa 1981).
Para ilustrar la importancia de estas relaciones de parentesco, exa­
minaré el modo en que las mujeres usan estos lazos para sus propios 
intereses. Los ejemplos se restringirán a los derechos económicos y sus 
implicancias sociales. Tal como estos modelos tienen implicancia en las 
relaciones matrimoniales, los investigadores pueden encontrar paralelos 
con las familias y los sistemas de parentesco norteamericanos, incluyendo 
los afro-norteamericanos, interesantes respecto a las expectativas conyu­
gales y al grado de independencia/aislamiento acordado a la familia nu­
clear. Aunque las familias africanas y afro-norteamericanas están estruc­
turadas de modo diferente, en ambas se da énfasis a la familia extendida 
y a los lazos intergeneracionales (Stack 1974; Sudarkasa 1980), al tiem­
po que la forma de crianza de los niños en ambas, sugiere que hay 
diferentes ideas en cuanto a lo que pretenden los padres y los parientes 
de los hijos (Goody 1982). En Africa, como aquí, la educación formal, 
la movilidad geográfica y social y la organización doméstica reducen la 
ayuda que puedan prestar hijos y parientes, aumentando la vulnerabili­
dad de las mujeres. La organización del grupo por descendencia, la resi­
dencia y otros aspectos de la estructura social también deben ser estu­
diados desde una perspectiva de género. Se podría prestar especial 
atención a las variadas posiciones que ocupan las mujeres en sus grupos 
natales y a las conexiones que existen entre los derechos e intereses, las 
opciones de residencia y los diferentes grados de dependencia en el 
matrimonio.
L a a s i s t e n c i a  l a b o r a l ,  e l  p a r e n t e s c o
Y LA INTERDEPENDENCIA DE LAS GENERACIONES
Hace ya largo tiempo que se ha reconocido la importancia que 
tienen las relaciones de parentesco para los hombres africanos. Sobre el 
acceso a los medios de producción, el apoyo en las disputas, la ayuda 
para la formación del patrimonio, el apoyo en casos de emergencia, los 
vínculos con los ancestros y sobre un sinnúmero de otros derechos y 
obligaciones recíprocas hay una buena documentación. En contraste, la 
manera en que las mujeres usan las conexiones de parentesco ha sido 
poco estudiada, aunque actualmente hay más estudios disponibles.
Me parece que el parentesco es el principal medio al que recurren 
las mujeres para obtener asistencia laboral tanto en las actividades
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domésticas como en las productivas. El conflicto entre los roles produc­
tivos y reproductivos, que caracteriza a las sociedades industrializadas 
de Occidente, no parece haber sido corriente en Africa hasta tiempos 
recientes, ya que las mujeres podían llamar en su ayuda a una variedad 
de parientes. La investigación preliminar indica que los vínculos usados 
son fundamentalmente intergeneracionales, aunque los hermanos más 
jóvenes en algunos lugares ayudan. Esta asistencia tiene particular im­
portancia en dos etapas: cuando las mujeres están a cargo de los niños 
y en la vejez. Los variados requerimientos que reciben las mujeres de 
parte de categorías específicas de parientes, tales como los hijos de los 
hermanos, los hijos de la hermana del marido o nueras, han sido corrien­
temente interpretados en la literatura como mecanismos para fortalecer 
los lazos de parentesco, educar a un hijo, o como particularidades de 
sistemas de parentesco y matrimoniales específicos. Esto también tiene 
significado práctico.
La introducción de la educación formal y las nuevas posibilidades 
de empleo reducen la asequibilidad de tal ayuda en muchos lugares, 
como sucede con los nuevos métodos habitacionales en los emplaza­
mientos urbanos. Para las personas acaudaladas, el empleo de sirvientes 
está reemplazando la asistencia basada en el parentesco, lo que tiene 
importantes implicancias para la estratificación social. Aunque la con­
fianza en los sirvientes es más bien aparente para cualquier investigador 
especializado en Africa urbana, son pocos los estudios que señalan esta 
dependencia (Oppong 1974; Stichter 1986) y son escasas las investiga­
ciones serias sobre los sirvientes (Sanjek s.f.). La otra fuente de asis­
tencia no relacionada con el parentesco son los sistemas de aprendiza­
je, que se han extendido particularmente en Africa Occidental (Goody 
1982) y el uso menos formalizado de parientes o no parientes para 
cumplir con la tarea de capacitar a los hijos (Brydon 1979)4.
La fuente más corriente de ayuda para la mujeres más jóvenes son 
sus propios hijos u otros niños del mismo conglomerado. Enid Schildkrout 
(1978, 1983) muestra cómo las mujeres recluidas por el purdah de­
penden de los hijos para hacer comercio. En contraste con muchas re­
giones de Africa, donde las mujeres están encargadas de la educación de 
los hijos, las mujeres hausa se resisten a ello, ya que sólo mediante la 
ayuda de sus hijos pueden acceder a actividades remunerativas. Más 
frecuente que el comercio es la ayuda de los hijos en el plano doméstico. 
Es corriente que los hijos ayuden en la recolección de agua y combus-
4. Los hombres también pueden recurrir a los parientes y a la servidumbre para asistencia. Esto es 
particularmente cierto en el caso de los hombres solteros que viven fuera de la comunidad 
familiar.
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tibie, cuiden a los niños más pequeños y cooperen en la cocina. También 
es usual que ayuden en las tareas agrícolas y/o en las cosechas de 
vegetales (Nukunyu 1969; Oboler 1985; Ominde 1970; Richards 1939). 
Las madres luo que no tienen hijos mayores que las ayuden, llevan a su 
casa a una hermana soltera como niñera, la cual también presta ayuda 
doméstica. Algunas prácticas, como la de tener una hermana u otra pa- 
rienta que acompañe ceremonialmente a la novia a su nuevo hogar o a 
las madres jóvenes cuando regresan donde sus maridos, pueden tener 
implicancias en el plano de la asistencia laboral, aunque son escasos los 
datos sobre las actividades reales que se efectúan. En muchos lugares, 
las esposas o sus maridos piden ayuda a categorías específicas de 
parientes jóvenes (Etienne 1979; Goody 1973,1982; Krige 1974; Lalle- 
mand 1977). En Africa Occidental, estos modelos son particularmente 
difundidos y son descritos como crianza (Goody 1982) o adopción de 
niños (Etienne 1979).
La asistencia basada en el parentesco no se limita a los niños. En 
una cantidad de grupos, particularmente en Ghana, la madre de la mujer 
puede ser una fuente importante de ayuda. Datos no publicados de un 
estudio piloto, que realicé en 1972 entre los ewe de Gana, indican que 
las actividades comerciales de las mujeres dependen del tipo de ayuda 
doméstica de que disponen. Cuando las mujeres tienen a las madres en 
la casa, o sus propios hijos son mayores, pueden ocuparse de actividades 
comerciales más lucrativas que se realizan en partes más alejadas. Si en 
el hogar hay sólo niños pequeños y si no disponen de asistencia, las 
mujeres limitan generalmente sus actividades al mercado local o la 
plaza. En Accra y otros lugares de Ghana, donde las madres y las hijas 
viven a veces en la misma casa, esta asistencia no requiere pago (Pellow 
1977). En casos en que las madres no vivan en la casa, las mujeres 
envían a los hijos a las abuelas, para que éstas los críen, quedando así 
libres para ocuparse de actividades productivas (Oppong 1974; Pellow 
1977). Entre los swahile, en Tanzania, las divorciadas y las viudas tam­
bién dejan a los hijos con sus madres o con parientas uterinas, cuando 
se casan de nuevo o cuando antes de volver a casarse, pasan el tiempo 
viajando (Landberg 1986). Lynne Brydon 1979) describe cómo los mo­
delos de crianza de los niños varían en respuesta a las condiciones cam­
biantes. Si antes se entregaba a los hijos a parientes adultos, con el fin 
de que los niños ayudaran a los mayores, el modelo cambió, y los hijos 
se entregaban a miembros alejados de la comunidad hogareña, con el fin 
de que adquirieran nuevas habilidades, al mismo tiempo que ayudaban 
en las actividades domésticas. Debido a que la educación formal ha 
reemplazado la importancia de tal instrucción, la crianza de los niños 
tomó otra forma. Ahora son principalmente las mujeres que viven fuera 
del hogar las que envían a los hijos para que los críen las abuelas,
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quedando así libres para trabajar.
No solamente las mujeres en edad de concebir recurren a la ayuda 
de los menores; las mujeres de más edad también lo hacen.
Los yernos y las nueras tienen particular importancia en muchas 
sociedades; las hijas ayudan cuando residen en la misma comunidad. La 
importancia de tales lazos para las mujeres de más edad es evidente en 
numerosos estudios sobre las viudas, que indican que sus decisiones en 
cuanto a volver a casarse, elegir residencia, o someterse al levirato5 es­
tán a menudo determinadas por el deseo de mantener los lazos con los 
hijos y algunas veces con las hijas, con el fin de tener un apoyo en la 
vejez (Landberg 1986; Muller 1986; Potash 1986c; Schildkroud 1986). 
En algunos grupos, el casamiento entre mujeres sirve como un mecanismo 
según el cual una mujer estéril puede adquirir derechos sobre los yernos 
y/o las nueras (Krige 1974), aunque tales matrimonios sirven una va­
riedad de propósitos (Amadiume 1987; Krige 1974; Obbo 11976; Oboler 
1980; O’Brien 1977).
En algunos lugares las nueras son una importante fuente de trabajo. 
Una mujer lovedu (Sudáfrica) sin hijos varones puede recurrir a la hija 
de su hermano para que asuma como nuera y la ayude. En tales si­
tuaciones la hija de la mujer se convierte en un marido femenino, pero 
lo importante es el lazo intergeneracional y no el conyugal (Krige 1974). 
En otra parte describo la importancia de las nueras entre los luo, donde 
la esposa del hijo comienza su matrimonio haciendo trabajos agrícolas 
y cocinando bajo la supervisión de su suegra, modelo muy extendido en 
Africa. Aunque las esposas de los hijos mayores reciben eventualmente 
sus propias tierras, la esposa del más joven continúa trabajando para su 
suegra mientras ésta vive. Las suegras controlan las decisiones sobre los 
trabajos agrícolas y sobre la cocina, aunque eso es negociable, y su opi­
nión es de considerable importancia en la crianza de los nietos (Potash
1985). En muchas sociedades se experimenta un marcado cambio entre 
la joven y a veces tímida novia, que pasa a convertirse en una compe­
tente matrona y en la matriarca del conglomerado.
Como señalábamos anteriormente, en las condiciones modernas, 
muchos de estos modelos de asistencia laboral han sufrido cambios. Las 
mujeres de edad avanzada también están experimentando merma en la 
ayuda que antiguamente recibían. En algunos lugares, la migración hacia 
las ciudades aleja a los hijos y a veces a las nueras de la comunidad 
(Lallemand 1977; Potash 1985c). En otras áreas, los hijos adultos, que 
antiguamente prestaban ayuda, se han involucrado en actividades más
5. En la ley mosaica, obligación que tenía el hermano del que moría sin hijos, de casarse con la 
viuda.
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lucrativas, reduciendo su ayuda (Hemmings-Gapihan 1982). Las muje­
res de edad pueden recibir ayuda monetaria de los hijos que se han 
alejado, pero a menos que ésta sea substancial y les permita contratar 
asistencia, se pueden ver envueltas en situaciones difíciles. En algunos 
lugares, las mujeres sin hijos o sin nueras pasan por duros aprietos 
(Lallemand 1977; Muller 1986).
L O S DERECHOS DE PROPIEDAD, EL PARENTESCO Y EL MATRIMONIO
Aunque los textos antropológicos hacen usualmente una distinción 
entre los derechos de usufructo y la propiedad privada y a veces ponen 
en discusión la relación entre la propiedad privada y la formación de 
clase, los temas genéricos son tratados de forma inadecuada. En la 
mayoría de las sociedades africanas, las mujeres tienen acceso a la tierra 
y a la casa sólo a través del matrimonio o por ser parte de un grupo de 
descendencia. Aunque no son determinantes, estos modelos estructuran 
las opciones de las mujeres y tienen implicancia en la estabilidad ma­
trimonial y en la distribución del poder doméstico.
Karen Sacks (1982) ha llamado nuestra atención sobre la importancia 
de los derechos de la mujer en su comunidad natal, para lo cual usa el 
término hermana, como una conveniente simplificación. Indica que el 
tener hermanas confiere importantes derechos en todas las sociedades 
africanas, excepto donde los procesos de formación de los estados o de 
las clases han destruido dichos derechos. Aunque las posiciones de las 
mujeres en sus grupos natales son diferentes6 -y  aunque la literatura 
etnográfica no apoya el planteamiento de Sacks en cuanto a que tales 
derechos son universales en los sistemas donde no existe el estado, y las 
mujeres tienen derecho a volver con sus parientes varones- éstas tienen 
alternativas para casarse y poseen cierta capacidad de maniobra en las 
relaciones conyugales.
Los derechos relacionados con el grupo natal son particularmente 
pronunciados en algunos sistemas de descendencia matrilineal y consan­
guínea, donde las mujeres y los niños son bienes valorados, puesto que 
ayudan al crecimiento de una comunidad y contribuyen a aumentar la 
influencia y el poder de un hermano. Cuando el liderazgo depende de los
6. Las diferentes posiciones que ocupa la mujer en sus grupos natales se muestra simbólicamente 
en las ceremonias fúnebres. Las mujeres igbo no pueden ser sepultadas en la casa de sus maridos 
y deben ser devueltas a su propio grupo familiar. Las hijas llevan el cuerpo a casa. Si una mujer 
ha sido sometida a abusos ellas se niegan a remover el cuerpo. El marido y sus parientes deben 
pagar una multa (Amadiume 1987). Entre los luo, sin embargo, una mujer no tiene derecho a ser 
sepultada en la casa de su padre. Su sepultura está en las tierras de su marido. Si una mujer muere 
cuando está de visita en su familia natal, debe ser enterrada fuera de los límites de la casa.
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partidarios, la ayuda de una hermana y de sus hijos puede ser crucial. 
Los hermanos pueden dar prioridad a las hermanas, por sobre las es­
posas. En tales situaciones, la parentela natal y conyugal adquirida com­
pite por obtener la residencia de una mujer y su lealtad, con lo cual 
aumentan el poder y la posición de ésta. Entre los baude de la Costa de 
Marfil, las mujeres mismas pueden obtener puestos de jefatura (Etienne
1986). En otros lugares, los lazos pueden ser establecidos entre parientas 
uterinas más que entre hermanas y hermanos (Landberg 1986; Poewe 
1981). Hay una vasta gama de fuentes que documentan algunos de estos 
modelos (Abbu 1983; Cesara 1982; Etienne 1986; Fortes 1950; Goody 
1962, 1973; Landberg 1986; Mitchell 1956; Poewe 1981; Tumer 1957; 
Vellenga 1986).
En algunas áreas con descendencia patrilineal y/o consanguínea, las 
mujeres pueden lograr acceso a la tierra y a la casa a través de sus 
vínculos natales, aunque tengan derechos más limitados. No pueden 
traspasar estos derechos a sus hijos, que pueden permanecer en todo caso 
en la comunidad familiar de sus padres o volver eventualmente acompa­
ñados por su madre (Gulliver 1954; Oboler 1986). Ya que las mujeres 
no contribuyen al crecimiento de tales comunidades a través de sus hijos, 
se las considera dependientes y tienen poca influencia y poder. Las 
actitudes específicas varían. En Burkina Faso, las viudas mossi, aunque 
son aceptadas y tratadas con respeto como “hermanas”, son molestadas, 
porque los parientes del marido no quieren que se queden (Lallemand 
1977). Los hermanos hausa, en Kano, proporcionan ayuda a sus herma­
nas, pero las presionan para que se casen de nuevo (Schildkrout 1986), 
mientras que en Tanzania, las mujeres barabaig deben vivir solas y sin 
sus hijos en el complejo familiar de su hermano y no pueden casarse por 
no disponer de una dote adicional (Klima 1970). En tales situaciones, 
aunque las mujeres tienen alternativas en caso de matrimonios insatis­
factorios, o ante la posibilidad de permanecer como viudas en la comu­
nidad de sus maridos, sus posiciones pueden ser marginales.
También hay sociedades en donde las mujeres no pueden recurrir a 
su familia natal o se les presta refugio sólo en casos extremos (Muller 
1986; Potash 1978, 1986c). Estas mujeres dependen totalmente del ma­
trimonio para tener acceso a la tierra y a la casa, cosas que necesitan para 
mantenerse a sí mismas y a sus hijos. Ellas deben mantener incluso un 
matrimonio que no las satisface con el fin de retener los derechos sobre 
la tierra. En otra parte he mostrado cómo dichos sistemas no sólo esta­
bilizan el matrimonio, sino que afectan también el equilibrio del poder 
en las relaciones conyugales (Potash 1978). Tal como las mujeres no 
tienen dónde ir en casos de disolución del matrimonio y pueden perder 
también el derecho sobre los hijos, ellas tienen menos poder de nego­
ciación. Los maridos tienen poder sobre las esposas, quienes deben
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acomodarse al matrimonio y deben recurrir sólo a estrategias indirectas 
y no confrontacionales para evadir el control; las esposas no tienen sobre 
sus maridos un control que se compare. La alta tasa de estabilidad ma­
trimonial en algunos lugares refleja en parte la limitación de estas 
opciones.
En el pasado, los derechos sobre la tierra obtenidos por las mujeres 
con el matrimonio eran seguros, particularmente en las sociedades 
donde las mujeres podían volver a la comunidad de su marido incluso 
después de una larga separación (Oboler 1985, 1986; Potash 1978; 
Whyte 1979). Sin embargo, la transformación que marca el paso del usu­
fructo a la propiedad privada, aunque variable en sus efectos, puede estar 
socavando las posiciones de las mujeres en algunos lugares. Son pocas 
las mujeres que reciben títulos sobre la tierra y algunos analistas pre­
dicen que las mujeres perderán sus derechos tradicionales cuando los 
hijos o los parientes del marido vendan los bienes (Okeyo 1980). Existen 
evidencias dispersas de que esto ya está sucediendo en algunas partes 
(Potash 1986a), aunque es difícil obtener datos precisos sobre la con­
centración de la tierra y sobre el impacto de los cambios en la tenencia 
de la tierra (Shipton 1988). Los periódicos de Kenia informan sobre 
incidentes provocados por viudas que estaban siendo expulsadas de las 
tierras. En Burkina Faso, se formó en 1977 una Asociación de Viudas y 
Huérfanos para ayudar a estas mujeres. También he sido informada 
sobre la formación de asociaciones de viudas en Zaire y en el sudeste 
de Nigeria, pero carezco de mayores detalles. En contraste con el nega­
tivo impacto que la privatización ha tenido en algunos lugares, en otros 
las mujeres han podido comprar tierras con sus ingresos (Afonja 1986; 
Vellenga 1983, 1986). En ambas situaciones los modelos de relaciones 
conyugales y de parentesco están muy afectados.
Importantes como son respecto a la estructuración de las opciones, 
los sistemas de propiedad no deben ser considerados determinantes. La 
personalidad y el ingenio que demuestran las mujeres en su actitud hacia 
el matrimonio y el divorcio y las perspectivas de volverse a casar para 
las mujeres que desean marido o hijos también son importantes. En 
algunos lugares, para las viudas como para las divorciadas estas perspec­
tivas son limitadas o no existen (Klima 1970; Oboler 1986; Potash 
1986c; Whyte 1979). En otras partes no hay barreras, con lo cual se da 
a las mujeres una mayor libertad para terminar con uniones insatisfac­
torias (Goody 1962; Landberg 1986; Salamone 1986; Verdón 1982). En 
la región nigeriana de Jos Plateau, por ejemplo, los matrimonios múl­
tiples son comunes para las mujeres, ya sean secuenciales o poliándricos. 
Aunque las mujeres dependen del matrimonio para acceder a la tierra, la 
habilidad que tienen para moverse de un marido a otro les da un poder 
considerable, ya que las esposas son muy valoradas (Muller 1969, 1986;
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Netting 1969; Sangree 1969).
Las diferencias existentes entre los matrimonios iniciales y los 
matrimonios subsecuentes, que se contraen después del divorcio o de un 
fallecimiento, plantean importantes problemas en tomo a las teorías 
sobre la alianza en el matrimonio y a la duración y el significado de los 
lazos de parentesco conyugales. Hay diferencias importantes en el modo 
en que estos matrimonios se arreglan. Por otra parte, la duración y los 
beneficios de tales alianzas matrimoniales no son uniformes en las dis­
tintas sociedades (Potash 1986). En muchos lugares, aun si las mujeres 
tienen poco control sobre los matrimonios, tienen considerable ascen­
dencia sobre las esposas subsecuentes (Landberg 1986; Muller 1986). El 
modelo swahile que da preferencia a los primeros matrimonios endo- 
gámicos, dentro de grupos consanguíneos de descendencia, seguidos por 
divorcios y nuevos matrimonios, es un ejemplo. En los posteriores 
matrimonios las mujeres ejercen la libre elección. A menudo eligen 
migrantes, que tienen menos control sobre las esposas, lo que permite a 
las mujeres dedicar más tiempo a las actividades cooperativas con las 
parientas uterinas. En algunos lugares, las mujeres también ejercen la 
libre eleccción en su primer matrimonio (Etienne 1986; Salamone 1986). 
Estos modelos indican que, contrariamente a lo que pretende Meillassoux, 
los hombres de edad mayor no controlan necesariamente el matrimonio. 
Las mujeres de edad pueden también influir e incluso determinar los 
matrimonios. En Liberia y Sierra Leona, las jefas de la Sande, una aso­
ciación secreta de mujeres, controlan los matrimonios de los kpelle, los 
sherbro y los mene, lo que les da un poder considerable (Bledsoe 1980; 
MacCormack 1979). Las mujeres Lovedu exigen a las hijas de los her­
manos para que asuman como nueras y les entreguen ayuda laboral 
(Krige 1974); y las mujeres, tanto como los hombres, actúan como inter­
mediarias en el arreglo de los matrimonios entre los luo (Potash 1978). 
A menudo se pide el consentimiento de las madres, así como el de los 
padres.
El espacio no permite más que una breve mención de muchas de las 
demás materias estudiadas en investigaciones recientes.
Las distintas monografías ofrecen una creciente cantidad de infor­
maciones sobre las relaciones matrimonilaes, las actitudes hacia el ma­
trimonio, el significado del matrimonio para las mujeres y las estrategias 
que éstas utilizan para obtener poder doméstico y evadir el control de 
los maridos (Asbu 1983; Bledsoe 1980; Cesara 1982; Etienne 1983; Ha- 
rrell-Bond 1975; Kettel 1986; Muller 1969, 1986; Netting 1969; Obbo 
1976, 1986; Poewe 1981; Potash 1978; Whyte 1979). La trasformación 
de los sistemas matrimoniales en relación a los cambios producidos por 
el colonialismo en las leyes matrimoniales, a las actividades misioneras, 
las nuevas ideologías y las transformaciones socioeconómicas son otros
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tópicos de interés (Bukh 1979; Chanock 1982; Etienne 1983; Guyer 
1986; Obbo 1989; Oppong 1974; Poewe 1978; Robertson 1984; Schuster 
1979; Smock 1977; Vellenga 1983, 1986; Verdón 1982; Wright 1982). 
Hay disponible una cantidad de estudios comparativos que incorporan 
las perspectivas de género en los asuntos domésticos y la organización 
de la comunidad (Guyer 1981), los maridos mujeres (Krige 1974), los 
sistemas matrilineales (Poewe 1981), y las viudas (Potash 1986b). 
Finalmente, existe una serie de estudios sobre los derechos políticos de 
las mujeres, tanto en sus comunidades natales como matrimoniales, a los 
cuales me refiero más adelante.
O r g a n i z a c i ó n  p o l í t i c a
La manera en que conceptualizamos la política afecta nuestra 
comprensión sobre los problemas de la mujer. Una generación anterior 
de antropólogos, quienes buscaban encontrar en las sociedades acéfalas 
funciones análogas a las cumplidas por el estado, enfocaban a la comu­
nidad como el emplazamiento de la conducta política, definiendo la 
política como las actividades que se extendían más allá de la casa o el 
grupo doméstico.
De este modo Fortes (1953, 1969) hacía una distinción entre lo 
político de derecho natural y el dominio doméstico. M. G. Smith, Barth 
y otros analistas transaccionales ampliaron esta definición, para conside­
rar toda la conducta, estimando a la política más como un aspecto ana­
lítico de acción que como una esfera empírica de actividad. En este 
sentido amplio, virtualmente todos los estudios sobre el status de la 
mujer son por definición estudios políticos, ya que ellos se refieren al 
poder. Sin embargo, el énfasis en la comunidad persiste en muchos estu­
dios sobre la política y el género. Lo que se toma como evidencia de la 
participación política de las mujeres es su participación en las decisiones 
de la comunidad.
Por ejemplo, Rosaldo (1974) veía el confinamiento de la mujer al 
dominio doméstico y el virtual monopolio masculino sobre la esfera 
pública como la clave de la dominación de los varones en el plano uni­
versal, aunque posteriormente modificó sus ideas. Aunque las socieda­
des son diferentes en cuanto al grado en que se expresan estas diferencias, 
planteaba ella, y las mujeres obtienen en algunos lugares el poder, a 
través de manipulaciones, tomando roles políticos masculinos y forman­
do grupos separados de mujeres, el dominio público sigue mantenién­
dose como la arena de los políticos y del poder. Es creciente la cantidad 
de literatura que hay ahora disponible sobre funcionarías públicas 
(Aidoo 1981; Awe 1977; Bay 1983; Bledsoe 1980, 1984; MacCormack 
nacida Hoffer 1974, 1979, 1976; Okonjo 1976, 1983), organizaciones de
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mujeres (Amadiume 1987; Ardener 1973; Bledsoe 1984; Kettel 1986; 
Klima 1970; MacCormack 1979; Okonjo 1976, 1983; Van Alien 1972, 
1976; Wipper 1984), y la participación de la mujer en movimientos anti­
coloniales de protesta (Mba 1982; O ’Barr 1984; Urdang 1984; Van 
Alien 1976; Wells 1983). Hay también disponible una cantidad de es­
tudios biográficos sobre mujeres políticamente prominentes. Éstos es­
tudios, escritos por historiadores y cientistas políticos, así como por an­
tropólogos, están trayendo a la luz roles políticos de la mujer que habían 
sido desatendidos.
Sin embargo, siguen sin ser atendidos una serie de importantes as­
pectos conceptuales. ¿Cuál es la validez de la dicotomía político/domés­
tica, particularmente para las sociedades sin estado? ¿Hasta qué grado 
las políticas comunitarias son una respuesta a las estructuras de gobierno 
creadas por el colonialismo? ¿Cómo participan las mujeres que no están 
organizadas y que no son funcionarías públicas en la vida política y en 
los asuntos de influencia? ¿Cuáles son los intereses que representan las 
funcionarías públicas y los grupos femeninos? En muchas sociedades 
precoloniales sin estado, la unidad de la acción política no era la comu­
nidad, sino el grupo doméstico o su subdivisión, que actuaba solo o en 
combinación con otros. Tales acciones tenían implicancia en la persis­
tencia y el crecimiento de las comunidades y en el mantenimiento de la 
ley y el orden. Pero antes del colonialismo no existían instituciones co­
munitarias de gobierno como éstas y en muchas partes no se tomaban 
decisiones comunitarias. Incluso en algunos estados, como es el caso de 
Africa Occidental expuesto por Sudarkasa (1981), los grupos o conglo­
merados domésticos continúan jugando importantes roles políticos, 
teniendo representación en los consejos locales o vecinales y actuando 
en calidad de cortes de primera instancia en caso de pleitos.
Aunque no sólo un enfoque del problema, sino una variedad de 
evidencias indican que las mujeres, así como los hombres participan en 
las políticas domésticas, los datos disponibles no permiten investigar el 
grado de su participación y su influencia. Unos pocos ejemplos serán 
suficientes. El resquebrajamiento de las familias y los linajes en los 
sistemas patrilineales sigue a menudo líneas matricéntricas y la rivalidad 
entre las co-esposas puede ser un factor que precipita la separación. En 
algunos lugares, las madres acompañan y/o apoyan a los hijos que 
quieren establecer casas independientes de los padres (Klima 1970). La 
facilidad con que se forman nuevas comunidades o con que alteran las 
lealtades muestra la autonomía de los grupos domésticos. Una variedad 
de vínculos de parentesco, tanto del esposo como de la esposa, son usa­
dos como base para la afiliación comunitaria, particularmente en algu­
nos sistemas consaguíneos y matrilinealcs (Colson 1951, 1962, Etienne 
1986; Kopytoff 1977; Mitchell 1956; Tumer 1957), y en tiempos de
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emergencia u ostracismo comunitario. Donde existe liderazgo o jefatura, 
la habilidad de un líder para atraer y retener a sus seguidores es una 
palanca hacia el poder. En algunas partes las mujeres, tanto como los 
hombres pueden llegar a ser jefes (Etienne 1986; MacCormarck nacida 
Hoffer 1974, 1983). En otros, el apoyo de las mujeres y de sus hijos es 
crucial. Mitchell muestra cómo los hombres, deseosos de convertirse en 
líderes de su propia aldea, deben convencer a sus hermanas para que 
abandonen a su tío materno, demostrando mayor habilidad en la protec­
ción de los intereses de ellas. Tumer muestra cómo los hermanos 
compiten con los maridos en la tarea de atraer a las mujeres y a sus hijos.
La imposición del régimen colonial cambió marcadamente estas 
estructuras, reduciendo la autonomía y la movilidad de los grupos do­
mésticos y trasladando el lugar de la actividad política desde las tran­
sacciones dentro y entre los grupos domésticos a la comunidad, el dis­
trito o el estado. Se impusieron sistemas de autoridad nativos y las cortes 
nativas rivalizaban con otras instituciones para resolver los litigios. 
Tanto la escasez de tierras como los requisitos para obtener el recono­
cimiento administrativo afectaron la capacidad de formar nuevas comu­
nidades.
Las mujeres se vieron particularmente afectadas, ya que las autori­
dades coloniales reconocían como líderes sólo a los hombres. En algunas 
sociedades desaparecieron los consejos y las organizaciones que en el 
período precolonial tenían las mujeres para proteger sus intereses. En 
Tanzania, Klima (1970) encontró uno de esos consejos, que todavía 
seguía funcionado entre los barabaig en los años 50. Entre los tugen, de 
la vecina Kenia sólo se conservaba el nombre (Kettel 1986). Entre los 
igbo de Nigeria, la influencia de los misioneros y la política colonial 
pusieron fin a la entrega de títulos a las mujeres y modificaron el rol po­
lítico de los consejos femeninos. A través de esos grupos las mujeres se 
movilizaban para proteger sus intereses y ejercer influencia en los 
asuntos de la comunidad. Antes, las mujeres igbo se juntaban frente a la 
casa de un ofensor, cantando canciones burlescas (Van Alien 1972). El 
anlu de los kom de Camerún es una institución similar (Ardener 1973). 
Se interpreta de modo diferente el grado en que el Sande, una organi­
zación secreta de mujeres de Africa Occidental, expresa la solidaridad 
femenina. MacCormack (1979, 1980) estima que la institución protege 
los intereses de las mujeres; Bledsoe (1984) encuentra que las líderes del 
Sande, mujeres aristócratas, usan la organización para promover sus 
propios intereses y los intereses de sus adictos. Amadiume (1987), 
refiriéndose a un sistema diferente, sugiere que las organizaciones de 
linaje de las hijas y las de las esposas no tienen intereses idénticos: las 
hijas tienen autoridad por sobre las esposas.
En los sistemas estatales de gobierno, las funcionarías públicas de­
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saparecieron o fueron abruptamente reducidas. El funcionariado público 
había tomado varias formas en los tiempos precoloniales, donde en algu­
nas partes había posiciones reservadas para mujeres representativas, 
aunque las funcionarías representaban, en otros lugares, intereses di­
versos.
Un modelo habitual en Africa era la institución de Reina Madre o 
Hermana del Rey, que era considerada como la contraparte del Rey, 
aunque con menos autoridad. Ella tenía frecuentemente su propia corte, 
escuchaba litigios, participaba en los consejos y su consentimiento era 
necesario en muchas materias. En algunos casos se veía a la Reina Ma­
dre como una protectora de los derechos del gobernante, en otros como 
una protectora de los intereses del pueblo contra los posibles excesos del 
rey. En una cantidad de reinos había algunos oficios genéricamente neu­
trales y que podían ser realizados por mujeres o por hombres (Etienne 
1986; MacCormack nacida Hoffer 1974). También había una serie de 
posiciones reservadas a las mujeres. En Dahomey, las esposas, las escla­
vas y las hermanas del rey eran dignatarias públicas que actuaban como 
control de sus contrapartes varones, para proteger los intereses del rey 
(Bay 1983). En contraste, la Iyalode de los yoruba era una mujer cuya 
función consistía en representar a las mujeres (Awe 1977). Okonjo 
(1976) describe los sistemas sexuales duales de la comunidad igbo de 
Onitsha, Nigeria, donde, paralelamente al rey y a su consejo, había una 
gobernante mujer y un consejo, pero que resolvía los asuntos concernientes 
a las mujeres.
A pesar de la pérdida de representación pública y del cambio del 
orden político, el colonialismo no puso necesariamente fin a la partici­
pación de las mujeres en los asuntos públicos. Hay informaciones sobre 
numerosos movimientos femeninos anticolonialistas (Mba 1982; O’Bar 
1984; Urfang 1984; Van Alien 1976; Wells 1983), pero no es claro que 
tales organizaciones hayan existido en todos los lugares en que se han 
producido movimientos de protesta. Otros analistas perciben una verda­
dera declinación o desaparecimiento del poder político de las mujeres 
(Amadiume 1987).
En el Africa contemporánea se puede encontrar mujeres tanto 
elegidas como designadas en cargos a nivel nacional. Además hay orga­
nizaciones femeninas y muchos gobiernos han establecido oficinas para 
la mujer, algunas veces por presión de Naciones Unidas. Sin embargo no 
está clara la magnitud de la influencia de las mujeres en las políticas 
nacionales. En algunos países, tales como Nigeria, los analistas ven el 
desarrollo de secciones femeninas en los partidos políticos nacionales 
como la cooptación de mujeres, cuyos intereses han dejado de ser aten­
didos (Mba 1982). En otros países, como en Tanzania, estas organizacio­
nes tratan de promover los intereses de las mujeres, pero no siempre
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tienen éxito (O’Barr 1984). Los grupos nacionales de mujeres, a menudo 
compuestos por élites y/o mujeres con educación tal vez no siempre re­
flejen los problemas que afectan a quienes no pertenecen a esa élite 
(Amadiume 1987; Vellenga 1986; Wipper 1975), asunto que ciertamente 
resulta familiar a los norteamericanos.
En el aspecto analítico podría ser útil hacer una distinción entre los 
intereses de las mujeres y los derechos femeninos. En muchos lugares, 
las mujeres que no pertenecen a la élite organizan comunidades de ayuda 
mutua, asociaciones comerciales y sociedades crediticias, ya sea a través 
de sus propios esfuerzos o bajo la égida de planificadores del desarrollo 
y otros, para promover sus intereses. Esto se centra a menudo en acti­
vidades generadoras de ingresos, jardines infantiles educación de niños, 
nutrición y salud, dispensarios locales y otros asuntos de interés local. 
Algunos grupos son efectivos, otros de corta duración (Stamp 1975-76, 
1986; Strobel 1979; Wachtel 1975; Wipper 1984). El tiempo que esto 
exige a las mujeres, las limitadas ganancias, las luchas internas por el 
poder, la corrupción y los pobres resultados son algunos de los factores 
que conducen a la disolución de tales organizaciones. Los grupos nacio­
nales, particularmente los compuestos por mujeres de la élite, apoyan a 
veces estas actividades, pero a menudo se centran en temas legales, tales 
como el matrimonio y las leyes de herencia, los derechos igualitarios y 
las oportunidades para las mujeres y otras materias de interés para ellas. 
Ocasionalmente estos grupos son antes que nada vehículos para demos­
trar un alto status. El grado en que estas materias interesan a las mujeres 
que no son de la élite es, sin embargo, incierto (Amadiume 1987; 
Vellenga 1986; Wipper 1975).
Un serio problema para la comprensión tanto de la escena política 
contemporánea como de los períodos anteriores es la escasez y la natu­
raleza de los datos disponibles. Aunque es posible identificar la partici­
pación política de las mujeres, los datos son demasiado dispersos como 
para hacer generalizaciones adecuadas.
R e l i g i ó n  e  i d e o l o g í a
La literatura generalmente ha reconocido la participación de las 
mujeres y de los hombres en la vida religiosa de Africa. Entre los nu­
merosos trabajos clásicos que pueden ser citados, mencionaremos estudios 
sobre los ritos iniciáticos femeninos (Richards 1956), discusiones sobre 
el simbolismo genérico (Tumer 1967, 1969), informes sobre casos de 
posesión por los espíritus y adivinación entre las mujeres y los hombres 
(Beattie y Middleton 1969,1. M. Lewis 1966, 1961), descripciones sobre 
creencias en brujería (Middleton y Winter 1963), y discusiones sobre la 
participación de las mujeres y los hombres en las nuevas religiones
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africanas (Sundkler 1961). Los estudios recientes generalmente aumen­
tan la cantidad de datos etnográficos y algunas veces corrigen las 
interpretaciones tradicionales de las prácticas religiosas.
En muchas sociedades africanas, los sacrificios, tanto al nivel de la 
comunidad como al nivel de grupos de parentesco son realizados por 
hombres que representan al grupo ante los ancestros o los espíritus. Las 
mujeres, sin embargo, pueden tener contacto independiente con los 
espíritus ancestrales o de otro tipo, cuyos poderes ellas canalizan para 
adivinar y curar. Entre los zulúes de Sudáfrica, las adivinas son mujeres 
poseídas por los espíritus patrilineales (Ngubane 1977); entre los sísalas 
de Ghana, tanto los hombres como las mujeres adivinan, pero sólo los 
hombres alcanzan roles de liderazgo en el culto de la adivinación (Men­
dosa 1979). En ambos sistemas, los clientes son hombres y mujeres. En 
el área de los grandes lagos de Africa Oriental existía una cantidad de 
cultos de posesión conducidos por mujeres. Al menos uno de ellos, el 
culto nyabingi, en varias épocas del período precolonial y colonial sirvió 
como centro de la resistencia política (Berger 1976,1981; Robins 1979). 
En algunos lugares existen asociaciones rituales de mujeres, como es el 
caso de la sociedad secreta Sande, de Africa Occidental (Bellman 1979; 
Bledsoe 1980, 1984; MacCormack 1979, 1980), o cultos de curación li­
derados por mujeres (I. M. Lewis 1971, Spring 1978). Algunos analistas 
consideran que estos grupos promueven la solidaridad entre las mujeres 
(MacCormack 1979,1980; Spring 1978); otros enfatizan los aspectos 
jerárquicos y muestran el modo en que las mujeres que tienen poder, 
utilizan al grupo para consolidar su posición (Bellman 1979; Bledsoe 
1984).
Otros estudios usan aproximaciones simbólicas (Comaroff 1985; 
Llewelyn-Davies 1981; MacCormack 1980). Alma Gottlieb (1972), por 
ejemplo, trata de comprender por qué, entre los beng de la Costa de Mar­
fil, se prohibe a las mujeres que están con la menstruación entrar al 
bosque. Ella toma como punto de partida las explicaciones dadas por los 
mismos beng. La asociación tradicional hecha entre menstruación, polu­
ción y el bajo status de la mujer es cuestionada en un complejo análisis 
que examina las actividades consideradas como contaminantes de la 
tierra, así como las actividades que les son prohibidas a las mujeres en 
estado de menstruación. Beng distingue dos tipos de fertilidad, la fer­
tilidad humana y la fertilidad de la tierra, las cuales deben mantenerse 
separadas. Por lo tanto, se prohibe la actividad sexual en el bosque, la 
gente debe bañarse para “lavarse del sexo” antes de ingresar a los cam­
pos en la mañana y lavarse de la tierra en la noche, y las mujeres no 
pueden cocinar para sus maridos o entrar a los campos mientras están 
menstruando, puesto que todas estas actividades ponen a dos tipos de 
fertilidad en contacto. En contraste, no hay ninguna prohibición respecto
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a la actividad sexual durante la menstruación, puesto que estos límites 
no están siendo violados. Ni la mujer, ni la menstruación son sucias co­
mo tales. La descripción que hace Harriet Ngubane (1977) de la medicina 
zulú (Africa del Sur) también incluye interpretaciones del simbolismo. 
Particularmente interesante para este estudio es la descripción que ella 
hace de las mujeres que son consideradas como de este mundo y del 
mundo de los espíritus, al ser adivinas, madres de nacimiento y madres 
de muerte, que actúan como jefas de las lloronas y participan en el en­
tierro. Aunque el nacimiento y la muerte son vistos como polutivos, el 
adivinamiento es puro.
Los planteamientos de Anita Spring sobre la salud muestran un 
enfoque diferente. Argumentando que la mayoría de los estudios antro­
pológicos pasan por alto la realidad de la enfermedad de las mujeres, ella 
critica las interpretaciones sobre la posesión por los espíritus, basadas en 
el conflicto social y los análisis, que ven en esta posesión un mecanismo 
mediante el cual las mujeres pueden expresar frustración, ganar la 
atención y adquirir bienes en una “guerra entre los sexos” (Beattie y 
Middleton 1969; I. M. Lewis 1966, 1971). Berger(1976) también critica 
tales análisis en el caso de Africa del Este. Spring ha encontrado una alta 
incidencia de dismenorrea y fiebres causadas por la bilharziasis, la go­
norrea y otras enfermedades que pueden afectar la fertilidad. Además, el 
21.3% de las mujeres luvales de Zambia que han pasado la edad re­
productiva no tiene hijos; el 53,8% de las mujeres entre los 30 y 34 años 
y el 58,8% de las mujeres entre los 35 y los 39 años no son plenamente 
fecundas. Censurando a los antropólogos, Spring señala, “frecuentemen­
te, cuando los ritos de posesión son practicados por mujeres con 
‘desórdenes reproductivos’ su problema es visto por los antropólogos 
como un conflicto social inherente a su status de mujer en una sociedad 
controlada por los hombres.... No sólo las opiniones de las mujeres son 
vistas como quejas negativas, o ‘desórdenes reproductivos’ más que 
como afirmaciones positivas, ‘deseo tener hijos’, sino que las mismas 
mujeres son consideradas como ‘productoras de conflictos’ que que­
brantan el orden del universo masculino con quejas ficticias”. Continúa 
señalando los aspectos solidarios de los cultos e indica que el ritual 
luvala, que a menudo contempla un aislamiento de unos pocos meses al 
año, puede realmente mejorar las posibilidades de mantener vivos a los 
hijos, debido a que aumenta la atención a su salud, a los cambios 
nutricionales y los aisla del contagio con las enfermedades infecciosas.
Existe gran cantidad de información sobre la curación en las nuevas 
religiones de Africa. En su introducción y en varios estudios del volu­
men que ha publicado, Bennetta Jules-Rosette (1979) señala que tales 
actividades y otros expresivos roles, frecuentemente pero no siempre, 
son de competencia de las mujeres, mientras que los hombres tienden a
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controlar las estructuras donde se toman las decisiones formales y ocu­
pan los roles de dirección. Esto parece producirse incluso en movimien­
tos inicialmente dirigidos y fundados por mujeres. Muchas de las re­
cientes investigaciones realizadas en Africa tratan sobre estos movi­
mientos, poniendo particular énfasis en el modo en que reestructuran los 
símbolos y dan significado a la experiencia. Ranger (1986), en un aná­
lisis de esta literatura, que desgraciadamente no hace mención al género, 
señala el cambio que se ha producido desde los estudios que trataban a 
las iglesias independientes como movimientos de protesta anticoloniales, 
hacia un punto de vista más amplio sobre la protesta que comprende la 
gama completa del descontento que existe en las sociedades africanas 
contemporáneas.
Dichos análisis sitúan el desarrollo religioso en un contexto socio­
económico y político más amplio, pero puesto que comúnmente los 
estudios se refieren sólo a una o dos de las iglesias en una comunidad, 
quedan sin responder muchas preguntas. Si las nuevas religiones rees­
tructuran los significados y proporcionan mecanismos de copia en una 
escena política y económica transformada y en transformación, ¿cómo ven 
la vida contemporánea quienes no pertenecen a ellas y presumiblemente 
están viviendo las mismas dislocaciones? En muchas comunidades hay 
actualmente varias religiones en competencia, cada una de cuales atrae 
sólo a una minoría de la población local, aunque deberían ser parte de 
movimientos regionales más grandes. Las cifras que da Comaroff (1985) 
sobre los tshidi de Africa meridional vienen al caso. De una población 
distrital de 45.000 personas, sólo 1000 son miembros de las iglesias 
africanas independientes, 3750 son sionistas y 6000 están afiliados a re­
ligiones occidentales. Su estudio, que examina el modo en que los tshidi 
transformaron las imágenes coloniales en una contracultura, está basado 
en un estudio sobre dos congregaciones, cada una de las cuales cuenta 
aproximadamente con 100 miembros. ¿Hasta qué grado las reestructu­
raciones conceptuales de estas y otras congregaciones son representati­
vas para la comunidad en su conjunto? ¿Cuáles son los fines que esos 
grupos comparten y cuáles son propios de cada uno de ellos? ¿Hasta qué 
punto las mujeres y los hombres comparten estos fines?^.
7. Algunos comentarios de este estudio se deben a la importancia que tales enfoques simbólicos 
tienen para la antropología contemporánea y a las deducciones del análisis de Comaroff (1985) 
en la interpretación de la situación política en Sudáfrica. Decir que las iglesias marginales se­
paratistas sus reformulaciones de los significados representan la resistencia tshidi contra la es­
cena política sudafricana es engañoso. Estos grupos son bastante pequeños -dos congregaciones, 
cada una de 100 adherentes, en una población de 45.000 habitantes. ¿Cómo expresan su resis­
tencia los tshidi que van quedando? ¿Qué connotaciones le atribuyen ellos a la escena económica 
y política contemporánea y de qué modo esas connotaciones se reflejan en su acción política?
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Karla Poewe (1978), en un estudio comparativo de los Testigos de 
Jehová y los Adventistas del Séptimo Día usa una perspectiva genérica. 
Examina el llamado de los testigos de Jehová para integrar a los varones 
en una sociedad gobernada por la ideología matrilineal, con fuertes lazos 
entre las mujeres. Los diferentes modos en que estas sectas retienen a sus 
miembros se analizan en relación a las organizaciones estructurales y a 
los credos de ambas. Las mujeres pertenecientes a congregaciones ad­
ventistas menos formales, dejan a veces las iglesias o abandonan sus 
enseñanzas cuando éstas entran en conflicto con las prácticas tradiciona­
les y con las ideas concernientes al matrimonio. La creencia en la inmi­
nencia del Armagedón y la existencia de una estructura social más 
separatista permiten a los testigos de Jehová retener mejor a sus miembros.
En Africa, el islamismo está todavía más extendido que el cristia­
nismo y se encuentra en vías de crecimiento. Existe una cantidad de es­
tudios disponibles sobre las mujeres en las sociedades islámicas (Barkow 
1972; A. Cohén 1969; R. Cohén 1971; Coles, sin fecha; Landberg 1986; 
Pittin 1983; Smith 1955; Schildkrout 1983,1986; Strobel 1979). Aunque 
aún no hay disponibles síntesis comparativas, estos trabajos indican que 
son considerables las variaciones que existen en las prácticas islámicas, 
lo que está relacionado con las diferencias culturales.
C o n s t r u c c i o n e s  c u l t u r a l e s  d e l  g é n e r o
En Nueva Guinea y en otros lugares se han hecho amplios estudios 
sobre la construcción cultural del género; los africanistas, en cambio, 
han pasado por alto este problema. Temas que sería útil desarrollar deri­
van de informaciones recopiladas para otros propósitos. Uno de los 
problemas es la relación entre el sexo biológico y el género. La exis­
tencia de maridos femeninos en más de 30 sociedades africanas muestra 
que son separables. Krige (1974) y O’Brien (1977) analizan parte de esta 
literatura. Otros estudios incluyen a Amadiume (1987), Obbo (1976) y 
Oboler (1980). En algunos lugares, los maridos femeninos, pueden si­
multáneamente ser esposas en otras relaciones. En la mayoría de los 
estudios se niega la existencia de relaciones sexuales entre el marido 
femenino y la esposa. Los factores sociológicos, más que los biológicos 
son los que determinan los roles.
La conducta sexual, en contraste, aparece como un factor que tiene 
poco que ver con la identidad genérica. Con todo, no se han realizado 
investigaciones amplias sobre la homosexualidad. Sé solamente de dos 
estudios; un informe contemporáneo sobre los mombasa (Shepherd
1987) y un estudio basado en gran parte en la historia oral que trata so­
bre prácticas institucionalizadas que ya no se conservan (Evans-Pritchard
1970). En la literatura también se hacen referencias ocasionales a la
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homosexualidad (Schapera 1941) y al travestismo (Besmer 1983; I. M. 
Lewis 1971). Estos estudios indican claramente que las expresiones 
sexuales no afectan los roles genéricos. El estudio de Shepherd sobre los 
mombasa (Kenia) indica una ligazón entre la posición social y las rela­
ciones lesbianas y homosexuales. Las mujeres de alto status que desean 
evitar un matrimonio pueden establecer relaciones lesbianas con una 
mujer de menor status, aportándoles riqueza y apoyo. Los jóvenes de 
bajo status a menudo entran en relaciones homosexuales con hombres de 
edad más ricos. En ambas situaciones, los hombres y las mujeres par­
ticipan en grupos y actividades apropiadas a su sexo y status y no se 
pierden ni las identidades femeninas ni las masculinas.
En los tiempos precoloniales, los guerreros azande, quienes eran 
solteros que vivían en cuarteles de la corte, corrientemente tomaban mu­
chachos como esposas. Estas esposas actuaban socialmente como mu­
jeres, comiendo separadas de los hombres y cumpliendo tareas domés­
ticas, participando también en actividades homosexuales. Cuando al­
canzaban mayor edad, se convertían a su vez en guerreros, tomando 
muchachos como esposas, hasta el momento en que se casaban. De este 
modo, las actividades homosexuales y los roles genéricos eran más aso­
ciados a fases cíclicas de la vida que a identidades de fundamento bio­
lógico. Aunque estas relaciones eran socialmente aceptadas, el lesbia- 
nismo, cuando era practicado, era objeto de desaprobación. Los hombres 
azande atribuían el lesbianismo a negligencia de los maridos en hogares 
poligínicos. A menudo estas relaciones se ocultaban bajo el velo de 
amistades corrientes. En tiempos pasados eran ampliamente practicadas 
por las hijas y las hermanas de la nobleza (Evans-Pritchard 1970). Tam­
bién hay informes sobre el lesbianismo en Botswana. Schapera (1941) 
afirma que tales relaciones no son “asuntos genuinamente homosexua­
les” que lleguen a significar la total exclusión de los hombres, sino más 
bien recursos que usan las esposas abandonadas para obtener satisfac­
ción sexual. Aunque estos estudios pueden subestimarla magnitud de las 
preferencias sexuales, estas preferencias no conducen a la asunción de 
distintos roles e identidades sociales, factor que puede contribuir par­
cialmente a la invisibilidad del homosexualismo en Africa.
Las conductas asociadas con los roles genéricos no son fijas. Los 
marcados cambios que se producen en los derechos, las responsabilida­
des y las expectativas conductuales están ligados a los cambios cíclicos 
de la vida, los cuales no siempre están conectados con la edad (Beidelman 
1980; La Fontaine 1978). Las mujeres pueden cambiar desde una tímida 
novia a una madre asertiva que cuida los intereses de sus hijos o a una 
suegra dominante. En algunos lugares, se piensa que las mujeres post- 
menopáusicas se convierten en varones desde el punto de vista social. A 
veces se piensa que las mujeres de edad tienen un considerable poder
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espiritual y en algunas sociedades incluso suele temérseles, como suce­
de entre los yoruba, cuyo ritual Gelede expresa tanto el temor como el 
respeto (Drewal y Drewal 1983). En algunos lugares no funcionan las 
expectativas conductuales occidentales de vínculo biológico, que son 
más rígidas. Amadiume (1987) señala que se supone que antes del cris­
tianismo los hombres y las mujeres igbo eran asertivos. Ambos sexos 
usaban la adquisición de títulos y de mujeres para demostrar su éxito. 
Igualmente impactantes son las discontinuidades en la conducta de los 
hombres. En muchas sociedades pastoriles y en sociedades donde exis­
ten jerarquías de edad, hay una marcada transición desde el valiente, 
impetuoso y salvaje guerrero a la persona de edad pacífica, autocontrolada 
y juiciosa (Llewelyn-Davies 1981; Spencer 1965). Tales transiciones 
plantean interrogantes en tomo al significado de la masculinidad y la 
femineidad y a la alegada invariabilidad de las conductas de vínculo 
biológico.
C o n c l u s i ó n
En este ensayo de orientación he tratado de mostrar la importancia 
de integrarlas perspectivas genéricas en el currículum introductorio. En 
este capítulo se ha examinado una amplia gama de tópicos que muestran 
la importancia de la participación de la mujer en la vida económica, 
social, política y ritual, así como el impacto diferencial que ha tenido en 
las mujeres y en los hombres la transformación de la sociedad y la 
incorporación en una economía global. El texto y las citas de la literatura 
deben permitir a los lectores encontrar una fuente de materiales suficien­
te para preparar unidades a ser expuestas en la sala de clases. No espero 
que ningún profesor quiera utilizar todo el material que aquí presento. El 
tema se presta más bien para una conceptualización. Cuando incorpora­
mos una perspectiva genérica, nuestra comprensión de los significados 
culturales, de las organizaciones sociales y de los procesos sociales, así 
como el modo en que analizamos las instituciones varía. Cualquiera que 
sea el tópico, necesitamos preguntamos el modo en que hombres y mu­
jeres están involucrados y cuáles son las implicaciones de esta partici­
pación.
La preparación de módulos para la enseñanza sobre el género puede 
contener una variación respecto al tema de este capítulo, que se ha cen­
trado en la necesidad de integrar tales perspectivas en todo el curriculum. 
El módulo sobre la construcción cultural del género puede presentarse 
en forma independiente o puede ser usado como parte de una discusión 
más amplia en tomo a las bases biológicas de la conducta. También se 
puede incorporar estos datos a las discusiones relacionadas con la orga­
nización social. El otro módulo tiene que ver con algunos de los temas
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considerados en la sección dedicada a la transformación económica. 
Para ayudar a los estudiantes a comprender mejor los eventos globales 
contemporáneos y la importancia de los enfoques culturales e históricos, 
se podría dedicar parte de la discusión al análisis de un hecho actual 
sacado de las noticias, tomando de este capítulo las referencias apropia­
das para respaldar los aspectos de las transformaciones socioeconómicas 
pertinentes. La siguiente es una lista de los grupos étnicos y de su ubi­
cación.
Grupos étnicos citados en el texto y ubicación en los países
Akan Ghana Luo Kenia
Azande Sudán Luvale Zambia
Barabai g Tanzania Maasai Kenia y Tanzania
Baule Costa de Marfil Mbuti Zaire
Beng Costa de Marfil Mende Sierra Leona
Beti Camerún Mossi Burkina Faso
Dahomey Bénin Nandi Kenia
Ewe Ghana Senufo Costa de Marfil
Ga Ghana Sherbro Ghana
Gulma Burkina Faso Sisala Ghana
Guro Costa de Marfil Swahili Kenia y Tanzania
Hausa Nigeria Tonga Zambia
Kikuyo Kenia Tshidi Botswana y Sudàfrica
Kom Camerún Tswana Botswana y Sudäfrica
Kpelle Liberia Tugen Kenia
!Kung Botswana y Namibia Yoruba Nigeria
Lovedu Sudàfrica Zulu Sudäfrica
* El análisis económico ha sido omitido por las editoras por razones de espacio, en el entendimiento 
de que esa omisión no altera el desarrollo de las ideas centrales de la autora.
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“Interior con muchacha dibujando”. Oleo sobre tela, 1935.
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Alberti, Pilar. Una institución exclusivamente 
femenina en la época incaica: las aclla- 
cuna. Revista Española de Antropología 
Americana, Madrid, España, n.16, 1986, 
p p .153-190.
Solicitar No: 02496.01
Araya, Tatiana. Participación de las mujeres 
en organizaciones sociales: ¿una transgre­
sión al espacio doméstico? Ei caso de la 
comuna de Lago Raneo. Santiago: s.e., 
1992, 15p. Seminario “Mujer y Antropolo­
gía: Problematización y Perspectivas”, San­
tiago, Chile, 23-25 marzo 1992.
Solicitar No: 03154.05
Benavides, Marcela. Mujer campesina en la 
práctica política de una comunidad agrí­
cola. El caso Huentelanquén. IV Región.
Santiago, Chile: s.e., 1992, 16p. Seminario 
“Mujer y Antropología: Problematización y 
Perspectivas”, Santiago, CL, 23-25 marzo 
1992.
Solicitar No: 03154.04
Binimelis, Adriana. Presencia femenina en la 
tradición oral andina de Waru Chiri (rela­
to quechua del siglo XVI): análisis tem á­
tico exploratorio. Santiago, Chile: s.e., 
1992, 9p. Seminario “Mujer y Antropología: 
Problematización y Perspectivas", Santiago, 
CL, 23-25 marzo 1992.
Solicitar No: 03154.03
Boisier, María Elena. Constitución de identi­
dad en mujeres de clase media. Santiago, 
Chile: s.e., 1992, 18p. Seminario “Mujer y 
Antropología: Problematización y Perspec­
tivas”, Santiago, CL, 23-25 marzo 1992. 
Solicitar No: 03154.16
Bravo, Elizabeth. Principio femenino: base de 
las sociedades perdurables. Quito, Ecua­
dor: Acción Ecológica, s.f., 12p.
Solicitar No: 02638.00
Bunster, Ximena. Tortura de prisioneras polí­
ticas: un estudio de esclavitud femenina.
pp. 87-96. En: Red Feminista Internacional 
contra la Esclavitud Sexual Femenina. In­
forme del Taller Feminista Global para la 
Organización contra el Tráfico de Mujeres. 
Santo Domingo: CIDAF, julio; 1985, 139 p. 
Taller Feminista Global para la Organización 
contra el Tráfico de Mujeres, Rotterdam, 6- 
15 abril; 1983.
Solicitar No: 00112.05
Bunster, Ximena. Tortura de presas políticas. 
Fem, n. 37, diciembre 1984, pp. 43-45. 
Solicitar No. 01125.01
Bunster, Ximena; Ardaya, Gloria; Larguía, Isa­
bel; Dumoulin, John. Political Action and 
the State, pp. 295-368. En: Nash, June y 
Safa, Helen, eds. Women and Change in 
Latin America. South Hayley, MA: Bergin 
and Garvey Publishers, 1986, 372 p. 
Solicitar No. 01668.05
Bunster, Ximena. Sobreviviendo más allá del 
miedo, pp. 41-62. En: Bunster, Ximena y 
Rodríguez, Regina, eds.; Isis Internacional. 
Mujer Ausente. Derechos humanos en el 
mundo. Ediciones de las Mujeres, n. 15,
1991, 210 p.
Solicitar No: 03037.02
Carrasco, Ana María. M ujeres y participación  
social en la sociedad aymara contem porá­
nea. Santiago, Chile: s.e., 1992, 9p. Sem i­
nario “Mujer y Antropología: Problemati­
zación y Perspectivas”, Santiago, CL, 23-25  
marzo 1992.
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Cerda, Patricia. M ujer en la sociedad fronteri­
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1992, 4p. Seminario “Mujer y Antropolo­
gía: Problematización y Perspectivas”, San­
tiago, CL, 23-25 marzo 1992.
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♦Disponible en el Centro de Documentación de Isis Internacional.
Isis I n t e r n a c io n a l  • 1992 • E d ic io n e s  d e  l a s  M u je r e s  N °  16 149
Cerda, Patricia. Lado femenino de la guerra 
de Arauco. Santiago, Chile: s.e., 1992, 22p. 
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23-25 marzo 1992.
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gional de Investigaciones Multidisciplinarias 
Proyecto: mujer rural, medio ambiente y 
salud en México. Reporte preliminar. San­
tiago, Chile: s.e., 1992, 28p. Seminario “Mu­
jer y Antropología: Problematización y Pers­
pectivas”, Santiago, CL, 23-25 marzo 1992. 
Solicitar No: 03154.15
Délano, Priscilla. Mujer trabajadora y relacio­
nes de género. La mujer en las empresas 
pesqueras en la Isla de Chiloé. Santiago, 
Chile: s.e., 1992, 17p. Seminario “Mujer y 
Antropología: Problematización y Perspec­
tivas”, Santiago, CL, 23-25 marzo 1992. 
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